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«Julius Evola y la civilización del cuarto 
estado» es el título del primero de los seis 
ensayos sobre metapolítica, tradición y filosofía que componen esta 
obra. En ellos, tomando la figura del pensador tradicionalista italiano 
como eje principal, se analizan y se comparan los puntos en común y 
las influencias de Evola con otros pensadores de renombre como 
René Guénon o el Maestro Eckhart. También se aborda la influencia 
que se le atribuye sobre la base ideológica de diferentes movimientos 
fascistas, haciendo especial hincapié en el falangismo español. 


Los dos últimos ensayos están dedicados a dos pensadores 
tradicionalistas italianos poco conocidos en el mundo de habla 
hispana: Guido de Giorgio y Franco Freda. 
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El presente libro aborda algunos temas relacionados con corrientes ideológicas de la primera 
mitad del s. XX, como por ejemplo el fascismo y el nacional-socialismo. Es deseo tanto del 
autor como de los editores clarificar que, si bien estas referencias han sido necesarias para la 
elaboración de esta obra, no expresan necesariamente la opinión de los mismos. Tanto el 
autor como los editores condenan todo tipo de discriminación y persecución por razones de 
raza, sexo, religión o cualquier otro motivo. 


Dedicatoria 


Quiero dedicar esta obra a mi madre, Lola, quien siempre me ha animado 
a escribir. También a mi pequeña y revoltosa sobrina María, de 2 años, que 
espero que de aquí a unos años pueda leerme. 


«Hazte fuerte en los viejos sueños 
para que el mundo no pierda nunca la 
esperanza» 


EZRA PouND (1885-1972) 


Miroducción 


L a colección de artículos de temática evoliana y tradicional que tiene ante 

sí el lector forman parte de una recopilación de escritos que he ido 
desarrollando para revistas de filosofía y metapolítica en los últimos tiempos. 
Los contenidos de esta obra obedecen en su ordenación a una lógica temática 
que, como podemos ver, tiene como hilo conductor lo que Evola denominó 
en sus esquemas y asertos tradicionales como «La civilización del cuarto 
estado». Julius Evola consideraba que la civilización moderna había llegado a 
un punto de agotamiento y colapso, a una serie de cambios tan irreversibles 
como fatales, y la conclusión lógica de todos estos procesos era la 
destrucción final. Sin embargo toda destrucción lleva el germen de una nueva 
creación y en este caso con la vuelta al presente de valores imperecederos y 
eternos que siempre han guiado con firmeza y determinación a toda 
civilización sana y respetuosa con sus ancestros. 

La Tradición, entendida dentro del contexto que le corresponde, no 
implica creencias absurdas y negativas que conducen al hombre a 
supersticiones y dogmas. La Tradición nada tiene que ver con el 
conservadurismo que puedan postular determinadas organizaciones 0 
ideologías políticas, que haciendo un uso profano del término desvirtúan la 
complejidad y amplitud de significado que ésta posee. De la misma manera, 
tampoco estamos hablando de religión o de concepciones que no tengan 
conexión alguna con la realidad. La Tradición tiene implicaciones muy 
profundas en el ser humano, hunde sus raíces en la noche de los tiempos 
ejerciendo de guía del hombre en sus construcciones temporales, 
transmitiendo arquetipos y lanzando una profunda mirada al interior de cada 
uno de nosotros. La Tradición no es sino el conocimiento de lo Absoluto, la 
comprensión del todo, del Cosmos, de la naturaleza misma de las cosas y, en 
última instancia, de nosotros mismos. No podemos negar la Tradición sin 
negarnos a nosotros mismos y, de hecho, la modernidad ha contribuido 
decisivamente a la «emancipación» del hombre de todos los procesos 
normativos, vitales y, especialmente, ontológicos que vertebraron las vidas de 
nuestros antepasados más remotos. 


No podemos obviar la existencia de una carga positiva y trascendental de 
la Tradición que contribuye a perfeccionarnos, a hacernos mejores, más 
conscientes de nuestra realidad interna y el lugar que nos pertenece en el 
complejo mundo de la manifestación. No en vano, desde las tradiciones 
extremo-orientales, el hombre, lejos de ser un ser pecaminoso arrojado a este 
«valle de lágrimas», no es más que un ignorante cuya mayor condena recae 
sobre el mismo desconocimiento e ignorancia que le posee. La vida como 
camino de perfección y autoconocimiento es fundamental en un orden sano y 
tradicional, el conocimiento de las debilidades y los miedos es el primer paso 
para superarlos. 

En definitiva Tradición, tal y como nos expone su acepción etimológica, 
implica transmitir, ser el vehículo de las enseñanzas primordiales, de un saber 
atemporal que nos remite a nuestros propios orígenes. Vivir sin Tradición es 
vivir en el menoscabo, en la irracionalidad de una civilización que 
únicamente conoce una dimensión material y humana, que ha roto el vínculo 
eterno con lo sobrenatural, con lo que ejerce de soporte natural a toda acción 
y creación humana. 

Tras esta breve reflexión solamente quiero darle las gracias al futuro 
lector, y desearle que vea satisfechas sus exigencias intelectuales y 
espirituales. 


ANGEL FERNÁNDEZ FERNÁNDEZ 
FRAGA (HUESCA), 12 DE OCTUBRE DE 2014 


Julius Evola y la civilización del 
cuarto estado. 


LA REGRESIÓN DE LAS CASTAS 


U no de los elementos más característicos de la Tradición Perenne, y más si 

nos remitimos a la obra de Julius Evola, es la permanente dicotomía entre 
dos polos opuestos de la existencia. Un mundo concebido bajo la dualidad de 
los contrarios que pugnan por hacer su Cosmovisión hegemónica. Se trata de 
la lucha entre las fuerzas de la ortodoxia tradicional, supeditadas a principios 
de carácter espiritual, de naturaleza aristocrática y solar, frente a las fuerzas 
oscuras y demoníacas de la subversión, que se encuentran agazapadas tras 
cualquier elemento que pervierta la idealidad de los Principios Tradicionales 
y Primigenios. 

En un principio, podríamos vernos tentados a reducir esta lucha de 
contrarios a una simple concepción maniqueísta de la historia, como podría 
suceder cuando nos remitimos a las bases teológicas fundamentales de 
cualquier religión monoteísta O, para remontarnos más allá en el tiempo y a 
las raíces de esa idea, al propio zoroastrismo iraní, perdido entre el mito y la 
realidad en las tinieblas de la historia. En el caso del esquema evoliano, hay 
un itinerario trazado, unos elementos que nos permiten constatar la existencia 
de momentos ascendentes y descendentes en el ciclo histórico que, desde 
tiempos inmemoriales, han ido describiendo un proceso involutivo que nos 
lleva hasta la fecha tan mítica como simbólica de 1789. La toma de la Bastilla 
simboliza la entrada en una nueva era, en la que pese a las regresiones 
sufridas en el devenir de los siglos precedentes, todavía se podía atisbar cierta 
esperanza desde un punto de vista tradicional. La sociedad del Antiguo 
Régimen mantenía un carácter de «virtualidad» —-—por decirlo de alguna 
manera— en relación a ciertos principios como bien pudiera ser el 
tratamiento de la Realeza —el Rex Pontifex tradicional — que había sido 


sustituido tras sucesivas caídas por un sucedáneo como era la monarquía 
absolutista, aunque más que eso era una auténtica usurpación. El absolutismo 
supuso, bajo sus tendencias centralizadoras, el fin de toda concepción sagrada 
de poder —la dignitas— y la materialización de las funciones políticas 
asociadas a la Realeza. Respecto al centralismo de estas monarquías, era 
absolutamente contrario, cuando no radicalmente antitético, a la idea de 
independencia de los territorios y las personas. El Imperio actuaba a modo de 
aglutinador de las distintas partes y voluntades, y lo hacía desde un principio 
inmaterial, desde la posesión de la autoritas y el Imperium, como fuerza y 
potencia capaz de unir a pueblos diversos bajo una misma ideal?! 
Paralelamente, y atendiendo a las vicisitudes históricas que definen la 
concepción involucionista de la historia teorizada por el Tradicionalismo, 
hallamos periodos ascendentes, como el medievo gibelino, en el que se 
definen concepciones universales e imperiales del poder y la unidad del 
principio temporal y espiritual bajo la égida del Sacro Imperio?! Sin 
embargo, el fin del feudalismo, con la definición de relaciones personales de 


poder y un ethos heroico-virill*VOene321 marca una etapa descendente de la 
historia: el desarrollo de los núcleos urbanos, la materialización del poder 
político y la emancipación del tercer estado, la burguesía, marcan un nuevo 
descenso en los últimos siglos de la Edad Media. A partir de entonces, 
asistimos a una progresiva devaluación del concepto de lo sagrado, que corre 
paralela a la afirmación de los particularismos nacionales, a la centralización 
de haciendas, institucionalización de regímenes —fundamentalmente 
monárquicos— que no obedecen a Principios espirituales en su constitución 
sino a las apetencias económico-territoriales, de orden puramente material, 
que encuentran su mejor representante en la figura de Maquiavelo y su 
pragmatismo político'*!. 

Podríamos extendernos indefinidamente, comenzando por uno de los 
primeros gérmenes de decadencia, que Evola asocia a Sócrates, bajo formas 


embrionarias de humanismolEV934 p-327-3281 hasta llegar a las épocas más 
recientes, donde la regresión y disolución de esas fuerzas y potencias 
originarias han llegado a extremos límite. Son los tiempos del Kali-Yuga, del 
oscurecimiento total, donde las fuerzas de la subversión han tomado todo el 
protagonismo convirtiendo en sujetos históricos a quienes carecen de una 
visión elevada de la Existencia, cuya naturaleza, su dharmal?!, los incapacita 


para sostener cosmovisiones espiritualmente cualificadas de la vida en 
general. 

Este es el esquema que, en términos muy generales, defiende Julius Evola 
frente a las concepciones progresistas y lineales de la historia defendidas por 
las ideologías modernas, llámense liberalismo o marxismo. En ambos casos, 
como sucede con el cristianismo, la linealidad de la historia está fuera de toda 
duda, y hay procesos históricos que, ineluctablemente, nos va a conducir a un 
estadio ideal de la humanidad: o bien a la sociedad sin clases marxista, o al 


fin de la historia del que nos hablaba Fukuyama!FUK91 Del mismo modo, 
podríamos decir que el objetivo del Tradicionalismo, o el hombre 
tradicionalista, es volver a religarse con los orígenes, completar el ciclo, y 
reintegrarse en el sentido cósmico de la historia. De algún modo el hombre de 
la Tradición, también busca un estadio definitivo de la historia, donde los 
conflictos y antítesis, la polaridad de los contrarios que mencionábamos al 
inicio, se reintegren en una síntesis superior, donde impere el Principio 
espiritual en su autenticidad primigenia. 

En las líneas precedentes se ha hecho mención del tercer estado, que 
históricamente se ha definido como aquel segmento de la población que 
carecía de los privilegios socio-económicos que sí detentaban la realeza, 
nobleza o la iglesia. En el caso de Evola, nos remite a una definición que 
tiene más que ver con la sociedad de castas, tomada como el modelo ideal, de 
acuerdo con la ortodoxia tradicional. La monarquía del antiguo régimen se 
hallaba sujeta a las decisiones de los parlamentos, mientras que la nobleza de 
la ilustración no era sino una sombra de una auténtica aristocracia guerrera y 
los privilegios de estos estamentos no se hallaban avalados por un crisma 
espiritual auténtico. 


Shudra 


— Fig 1. Esquema del sistema de castas en la India 


La sociedad de castas define una multitud de formas de Ser y estar en el 
mundo, la diversidad de calificaciones y herencias entre los hombres. En ella 
prevalecen formas de jerarquía y distinción cuyo origen nada tiene que ver 
con la sociedad del Antiguo Régimen, donde ideas mercantilistas y 
disgregadoras habían desfigurado el concepto tradicional de jerarquía, sino 
que son las diferentes formas de entender la Existencia y la natural ubicación 
de cada hombre en función de esas Cosmovisiones, la que determina la 
clasificación de cada ser en el conjunto del cuerpo social. 

En el mundo de la Tradición ninguna fuerza se halla liberada al azar, todo 
funciona orgánicamente, como parte de un todo, e incluso el nacimiento en 
una u otra casta estaría determinado antes de que esa vida tomase su forma 
definitiva. El lugar que cada una de las castas ocupa dentro de la pirámide 
social viene determinado por el criterio espiritual, de modo que las dos 
primeras, la brahmánica y la de los Khsatriyas, serían las depositarias del 
Principio Espiritual, en su sentido de pureza originaria e inmutabilidad, y la 
acción y materialización de ese Principio encarnado a través de la aristocracia 
guerrera en el caso de la segunda. La ortodoxia tradicional vendría 
garantizada por la preeminencia de ambas castas, mientras que el descenso 
hacia la tercera y cuarta casta, la de los mercaderes (vaisha) y el demos 
(shudra), implicaría la irrupción de la modernidad en el apogeo de los 
últimos estadios involutivos y disgregadores. Las tipologías humanas que se 
derivan de las dos últimas castas tienen su correspondencia a través de 
modelos y organizaciones político-ideológicas e históricas muy concretas, y 


que han condicionado el desarrollo de los últimos siglos. Estamos hablando, 
evidentemente, del desarrollo de las democracias burguesas, con Estados 
Unidos como el estandarte mundial de las mismas, y la Unión Soviética y 
otros regímenes similares como los englobados bajo el concepto de 
«democracias reales» que, bajo la órbita de la URSS, conformarían el 
llamado bloque soviético durante la guerra fría. Se trata de la teoría de la 
regresión de las castas, que desde el poder regio-sacral y el gobierno de los 
«seres divinos» en los comienzos se llega a la civilización del tercer y cuarto 


estado que, de algún modo, cierran el ciclo(EV034 p-421s5]| 


El modelo de sociedad que proponen, en ambos casos, las civilizaciones 
del tercer y cuarto estado, suponen la antítesis absoluta respecto a cualquier 
concepción tradicional en ese sentido. Tanto en las democracias burguesas 
como en la de la masa proletaria soviética, se ignoran las cualidades naturales 
del hombre según la Tradición. Según Evola, las democracias liberales, en su 
afán igualitarista, habrían destruido, a través de distintas etapas, al cuerpo 
social al eliminar el principio cualitativo y nivelar, por el rasero más bajo, al 
conjunto de la población. Al tiempo que el demos tomaría todo el 
protagonismo de la masa humana que lo conforma, también tendría lugar un 
proceso paralelo de erosión en lo que se refiere al principio de personalidad, 
también cualitativo. A partir de ahora encontramos al hombre abstracto, sin 
rostro, igualado a todos los demás y totalmente atomizado. Igualados en la 
mediocridad, los hombres democráticos ignoran el valor de la potencia, el 
dominio o la libertad, que solamente pueden afirmarse en la medida que hay 
jerarquía y existe una unidad entre el mundo físico-material y el supramundo, 
ligados indefectiblemente mediante el rito y la supeditación de lo físico a lo 
metafísico y espiritual. Frente a esos principios elevados se erige el «Yo» 
moderno, dotado exclusivamente de materia y temporalidad, con una fecha 
de caducidad, y movido por un sentido racional y mecanicista de la 
existencia. 


EL ROSTRO DE LA SUBVERSIÓN MUNDIAL: EEUU vs 
URSS 


Como bien decíamos, el mundo de los últimos siglos, ha acabado por poner 


fin al ciclo regresivo que, someramente, hemos descrito hasta el momento. 
Los grandes exponentes de la subversión mundial, que sería el conglomerado 
de fuerzas oscuras y destructivas que han liquidado lo que restaba del mundo 
tradicional, tienen rostro y vienen a ser lideradas por el capitalismo 
norteamericano y el comunismo soviético. Pese a las teóricas diferencias 
entre ambos sistemas, Evola no duda en colocarlos al mismo nivel. Aunque 
es cierto que existen notables diferencias a nivel organizativo, económico, 
social o bajo su formulación estatal, ambos comparten un acervo común de 
valores modernos que atacan las mismas bases de la sociedad 


tradicional!" VOmay29]1 No en vano ambas comparten la misma idea de destruir 
al hombre en su más íntimo Ser, eliminando toda diferencia y posibilidad de 
realización más allá de criterios  colectivistas, estandarizados y 
deshumanizadores de éste. Frente al hombre de la Tradición, libre, 
cualificado e interiormente equilibrado, toma todo el protagonismo el hombre 
colectivizado. Tanto soviéticos como americanos mantienen la misma visión 
y preparan el terreno para un mismo objetivo pese a la existencia de distintos 
regímenes, razas y trayectorias históricas diferenciadas. El objetivo final 
viene a ser el mismo. Lo fundamental viene dado por las características 
morfológicas de ambos sistemas: La devaluación del principio intelectual y 
de cualquier principio o propósito espiritual, la promoción de valores 
estandarizados en el terreno de la cultura y otros ámbitos, el maquinismo y la 
producción en términos cuantitativos o la forma de concebir a la sociedad en 
términos cuantitativos, como una masa indiferenciada y generada en función 
de «valores» económico-sociales. 


<< ATUMETRA. 970 COKPYLUMTENDHAR 
MROTPAMMA B BOPb5E C PENVFVEN. 
IGAC aga así podgron. 


«e tle 


Seventa Vean Y Publieatran, 


Comumoñ ron najanus 


Long [re the Fi Plan, 
o AE “Ha anpascteyer natunetnal 


— Fig 2. Campaña antirreligiosa en la URSS en 1928 


Respecto al principio espiritual hay un evidente vacío tanto en el caso de 
una Rusia donde el ateísmo es doctrina oficial, «opio del pueblo» 
parafraseando a Marx, como en el laicismo de Estados Unidos. Paralelamente 
la creación de una potente industria y un potente armazón económico- 
financiero es compartido por ambos sistemas: desde los planes quinquenales 
de Stalin, para el desarrollo industrial y técnico de la URSS hasta la industria 
norteamericana con sus grandes centros financieros han definido una única 
cosmovisión negativa y destructiva en la modernidad. De hecho, Evola se 
posiciona en distintos escritos a lo largo de los años veinte, y en lo sucesivo, 
adoptando una posición firme y sin concesiones hacia ninguna de las dos 
partes. Esta postura, que si bien en el periodo de entreguerras podría 
considerarse normal, no variaría un ápice una vez concluida la contienda 
mundial y derrotados los fascismos en 1945. Ni tan siquiera en los años 
centrales de la década de los años 50, cuando la Guerra Fría vivía sus 
momentos más álgidos. Se negó reiteradamente a alinearse, aunque fuese por 
motivos estratégicos y por la «civilización occidental», con quienes 
consideraba como artífices de la modernidad, precursores del ensayo 


revolucionario de 1789. Estados Unidos era el estandarte de la anti-tradición 
mundial. A este respecto, Evola señalaba lo siguiente: 


«Si el bolchevismo ha despertado, y todavía continúa haciéndolo, 
las reacciones precisas de algo mortal para todas las tradiciones de 
nuestra cultura, sin embargo en HEuropa viene sometiéndose 
diariamente bajo miles de formas al americanismo. No obstante, es el 
americanismo quien está detrás de la perversión de los valores e 
ideales, mientras el bolchevismo los exacerba.»!FV9na?9 


La lógica de la regresión de las castas une, en este caso, a la civilización 
de mercaderes, dadores del trabajo, a quienes no podían considerar un estado 
de existencia más elevado que el del propio trabajo. Son totalmente 
interdependientes y entregados al culto del oro y la producción. En el caso 
del comunismo, Evola pone el acento en la brutalidad del régimen soviético y 
la existencia de rasgos de primitivismo que se deriva de las regresiones 
colectivistas en una cadena de aboliciones y abdicaciones en el plano 
personal, con cada regresión hacia lo informe y caótico. No en vano esas 
mismas regresiones y brutalidad inhumanas se habían producido también en 
las primeras fases de la revolución industrial, viviéndose experiencias 
regresivas similares. En este mismo contexto la irrupción del marxismo, 
como la formulación científica del socialismo, representa la concreción 
teórica de toda esta cadena de abdicaciones de la humanidad moderna 
respecto a la Tradición. La base espiritual, como cualquier creación dentro 
del campo del pensamiento, en el terreno ideológico, no pasaba de ser un 
elemento condicionado, perteneciente a la «superestructura», y determinado 
por la estructura, por la base económica, origen de todos los conflictos 
engendrados en la humanidad desde el principio de los tiempos. Es parte de 
la dialéctica que mueve a la humanidad en un continuo ir hacia delante, en el 
que no existe Verdad y estabilidad alguna, donde no podemos encontrar nada 
de eterno y perecedero. No hay compatibilidad alguna respecto a concepción 
tradicional alguna, donde la inmutabilidad frente al devenir es un principio 
irrenunciable. 

Está claro que el socialismo marxista es completamente antitético con 
respecto a cualquier principio tradicional, y ya en los años treinta y, 


posteriormente, durante los años de la conflagración bélica, hay un Evola 
muy consciente del peligro que se derivaba de la existencia del régimen 
soviético. Pero en este caso, no tanto por sí mismo, que también, sino por ser 
consecuencia o instrumento de un frente más amplio de fuerzas subversivas. 
El llamado «bolchevismo cultural»l£l, donde podríamos englobar a la Escuela 
de Frankfurt y sus creaciones, serían un conjunto de manifestaciones en los 
más diversos ámbitos: en la literatura, el arte, pensamiento o las ciencias, que 
no son más consecuencia, más que causa, de un proceso más vasto y que, 
revestido de formulaciones modernas, recorre el curso de la historia 
involutiva de la humanidad. El «bolchevismo cultural» es la colectivización 
de la vida, es, como en los procesos de disolución a nivel social, un abandono 
a las fuerzas impersonales que, como en el marxismo cultural actual, llevan a 
cabo una obra de destrucción caótica que actúa sobre las raíces mismas de la 
civilización. El mejor ejemplo actual, lo tenemos en las ideologías de género, 
en las que todo hecho natural, ya sea a nivel biológico o en cualquier otro 
orden, tiende a ser relativizado y pasa a ser una «construcción social». 

A finales de los años 30, hay una serie de artículos que ponen de 
manifiesto las preocupaciones de Evola respecto al bolchevismo y sus 
adláteres. Como señalábamos, la forma de prestar una oposición activa a 
estas fuerzas no era, ni mucho menos, alinearse con las fuerzas de la reacción, 
O hacer uso de los argumentos empleados por el depauperado liberalismo de 
la época. Al fin y al cabo, la modernidad como tal había sido engendrada por 
los «inmortales principios» de 1789, y en ellos se había reflejado el orden 
burgués en su obra de destrucción de los últimos vestigios tradicionales. Más 
bien se requeriría de un referente espiritual auténtico, para lo cual sería 
necesario retornar a formas originarias de espiritualidad, un movimiento de 
catarsis y purificación interior. La gran guerra santa hay que librarla primero 
en el seno del propio Ser, para emprender luego la pequeña guerra santa. 
Toda reconstrucción sucede primero en el plano de lo espiritual, y esta es una 
premisa irrenunciable para Evola. Los «valores» inherentes al capitalismo y 
las democracias burguesas llevan implícitos en sí la renuncia, el 
conformismo, la religión del utilitarismo y el afán material que incapacita 
para toda acción y combate verdadero. La renuncia a un pathos romántico y 
sentimental en este combate para apelar a un realismo heroico, desde una 
clara y fría objetividad, reparando en lo esencial y prescindiendo de lo 


accesorio. Dado que el bolchevismo, como hemos apuntado, se sirve de 
fuerzas irracionales y caóticas, de lo que carece de forma, pretende sembrar 
confusión entre sus detractores, de ahí que haya que buscar posiciones que 
incidan en una acción calmada y tranquila pero, al mismo tiempo, actival%!, 

Tampoco podemos apelar al particularismo étnico o racial o la simple 
reivindicación de costumbres locales, sino que hay que hacer frente a estas 
fuerzas desde una concepción más amplia y unitaria, desde un Principio 
Universalista, que sea capaz de generar un ecúmene a partir de fuerzas 
originarias y anteriores a los egoísmos de las naciones burguesas actuales. 
Teniendo en cuenta que el comunismo pretendía una redención mundial al 
proletariado, una Obra planetaria desde posiciones netamente 
internacionalistas y, según Evola, desde la negación de toda seña de identidad 
comenzando por la propia nación en cualquiera de sus formulaciones. 

La solución tampoco pasa por generar una antítesis bolchevismo- 
antibolchevismo, que supondría tomar una postura reactiva, y reconocer una 
superioridad a las propias fuerzas de la subversión, concediéndoles así una 
ventaja esencial. Existe una necesidad vital de generar una idea política, 
Capaz de crear un contenido positivo, perfectamente pertrechado, y dotado de 
sentido propio. Apelando a lo primordial, a las fuentes espirituales originarias 
de la civilización europea. Evola nos da una serie de elementos que deben 
guiar esa lucha: 

— El principio de Personalidad es esencial en su afirmación. Para el 
bolchevismo lo único que existe es el colectivo, éste es el único sujeto 
histórico verdadero y en él reside el derecho supremo. Es la negación 
absoluta del valor y dignidad de la persona, que tampoco vemos en el 
liberalismo, donde el hombre es considerado desde parámetros puramente 
materiales y desde un individualismo abstracto y atomizado. De hecho el 
individualismo nada tiene que ver con la Personalidad, que es la contrapartida 
materializada y secularizada de ésta última. La Personalidad es el valor del 
hombre en función del espíritu, de la Tradición y de cualidades específicas. 

Al mismo tiempo, el pretendido anti-individualismo auspiciado por las 
teorizaciones bolcheviques, aparecen muy relativizadas en la opinión del 
autor tradicionalista italiano. El individualismo, como la colectividad 
convertida en masa, está en una situación de anárquica libertad, es un átomo 
sin rostro, sin que pueda establecer lazos orgánicos con los otros individuos. 


De hecho, el individualismo burgués es, para Evola, la antesala de formas de 
colectivismo como el de la propia Unión Soviética. Por estos motivos, 
liberalismo y marxismo comparten una afinidad en lo que a fenómenos de 
degeneración y descomposición se refiere en la cosmovisión evoliana. Un 
antibolchevismo positivo debiera protegerse de formas individualistas y 
colectivistas y, frente a éstas, afirmar la Personalidad!?!. 

— Afirmar el valor y supremacía de los verdaderos valores 
espirituales. En este punto también debemos de tener en cuenta la radical 
negación de cualquier principio trascendente en el comunismo soviético. 
Asimismo, el laicismo convertido en doctrina oficial de los estados demo- 
burgueses, bajo el peso de la acción del iluminismo racionalista o el 
cientifismo, nos conduce a vías análogas. De hecho, para Evola, estas 
tendencias se encuentran exacerbadas en el bolchevismo, que consideran que 
la masa humana, y su evolución histórica, son el producto de procesos 
económico-sociales y técnicos. 

No obstante, la solución no pasaría por refugiarse en confusas 
concepciones religiosas totalmente desacralizadas, o la hipocresía de la moral 
burguesa. En este sentido, Evola plantea la necesidad de preservarse de 
formas de «espiritualidad subvertida». Se trata de esas formas de 
pseudoespiritualidad que, a día de hoy, podríamos vincular a las creencias de 
«new age», que Evola, e incluso Guénon con anterioridad, habían vinculado 
al espiritismo, y que el autor italiano relaciona incluso con las técnicas del 
psicoanálisis, en la medida que incidía en fuerzas oscuras, irracionales y 
subpersonales del hombre. Ante estos peligros, no convendría reivindicar en 
demasía, y de forma gratuita, el término espiritual si no es con unas mínimas 


prevenciones!*V032, p. 20ss] 


— La falsificación de las estructuras de poder es otro de los elementos 
vinculados al bolchevismo. Hay una perversión de todo principio de 
autoridad desde posturas totalitarias, y asimismo,exigencias brutales y de 
corte absolutamente materialista y relacionadas con el trabajo. El Estado 
Tradicional también afirma su autoridad, pero desde una relación de jerarquía 
y organicidad fuera de todo mito y mística colectivista, considerando Estado 
y sociedad bajo una relación jerárquica y diferenciadaL0l, 

— La afirmación de una idea imperial frente al internacionalismo del 
bolchevismo. Frente a la amenaza de una «humanidad colectivizada» bajo la 


hoz y el martillo, la solución no pasa por afirmar la nación en un sentido 
territorial y el simple particularismo, que es incapaz de generar ese ecúmene, 
esa unidad supraterritorial necesaria para combatir las fuerzas de la 
subversión. No se trata más que de la afirmación de un principio de 
autoridad, de una idea espiritual que trascienda las fronteras de las naciones 
para afirmar una idea imperial. Sería un reflejo del antiguo Imperio romano y 
su civis romanus o del Sacro Imperio romano-germánico y el ideal de 
caballero cristiano. Evola hablaba de un orden de civilización, unido por una 
misma base espiritual y de valores, bajo una nueva tipología humana, dotada 
de una Idea, de una Cosmovisión. Los ejemplos históricos los hallaríamos, 
fundamentalmente, en la Santa Alianza, que trató de frenar el avance del 
liberalismo y aglutinar a todas las fuerzas contrarrevolucionarias del Antiguo 
Régimen. Pero Evola también hace referencia a hechos recientes, como la 
propia guerra civil española y el sacrificio de miles de italianos, que 
encuadraba dentro de un frente más vasto de lucha contra las fuerzas de la 


subversión mundial!lEV 0685, p. 33-43], 

En el caso americano, además existe otra particularidad, y es el hecho de 
que es un pueblo sin identidad, construido a partir del detritus de otros 
muchos pueblos, sin una herencia compacta y homogénea. Estados Unidos es 
un crisol de razas, donde los representantes más autorizados de una verdadera 
tradición serían los pieles rojas, como pueblo genuinamente americano y con 
raíces precisas. En este sentido, Evola describe una serie de procesos 
regresivos y primitivistas, según su criterio, legados por la contribución de la 
población negra en América. Según nos cuenta el autor italiano, éstos han 
construido la psique americana de las últimas décadas, especialmente a través 
del folklore y la música en general. La Unión Soviética si contaría con ese 
bagaje tradicional característico de los pueblos eslavos y que tendría en el 


régimen anterior, bajo el zarismo, su mejor baluarte!*VOmay29] 


¿CABALGAR EL TIGRE? 


Durante sus últimos años de existencia, Evola había hablado de la necesidad 
de organizar una auténtica Derecha para contrarrestar las fuerzas de la 
subversión que operaban en la Italia democrática y post-monárquica. Hay que 
entender el concepto «Derecha» bajo unos parámetros ideológicos muy 


diferentes a los habituales. Evola no se refería, es evidente, a liberales y 
demócratas, sino a una «Derecha histórica» anterior a 1789, animada por 
principios espirituales, y depositaria de valores eternos y, en general, formas 
e ideas pre-modernas. En esta visión retrospectiva destacaba todavía, más de 
tres décadas después de la derrota del fascismo en 1945, la existencia de 
elementos positivos en la doctrina de Mussolini, tales como pudieran ser 
cierta concepción del Estado o valores heroico-viriles, o bien el rechazo a los 
decadentes valores burgueses. Sin embargo, había elementos negativos 
derivados de ciertas formas de colectivismo con el concurso directo de las 
masas, con la carga irracional que ello conllevaba en los esquemas evolianos. 
Igualmente desautorizado está el nacionalismo defendido por el fascismo, 
que Evola consideraba de impronta burguesa o la tibia religiosidad o vacío 


discurso en torno a los mitos y símbolos de la romanidad!*V070. p.23ss]| 
Consideraciones análogas hizo HEvola respecto al nacionalsocialismo, 
haciendo excepción de ciertos movimientos tradicionales y elitistas como la 
Revolución Conservadora alemana o el elemento prusiano, eje vertebrador 


del pensamiento anti-moderno en la Alemania guillermina!*V070, p-113ss], 
Las esperanzas de una restauración tradicional debieron tomar otro matiz 
tras 1945, y la visión fue mucho más oscura, habiéndole llegado a otorgar a la 


Alemania nacionalsocialista la categoría de heredera del Sacro Imperio!*V046, 


p.36-371 Con el fin de la segunda guerra mundial la fatalidad parece cernirse 
sobre el horizonte y, junto al avance de las fuerzas de la subversión y el 
materialismo económico-social, tan solo se pueden contemplar ruinas por 
doquier. No obstante, la respuesta nunca puede ser la claudicación ni ceder 
ante la era del oscurecimiento total y los tiempos que lindan con la 
destrucción absoluta. La respuesta está en una pequeña élite cualificada, en el 
espíritu del legionario, de la resistencia implacable que comienza por la 
transformación interior, haciéndose inmune a las fuerzas disgregadoras que 
actúan en el entorno. Es el hombre que quiere «Despertar», desde la 
impersonalidad activa, a valores heroicos y espirituales. No valen los pactos 
ni las medias tintas, el hombre Tradicional que sobrevive a 1945 debe 
mantener posturas inquebrantables, sin caer en las falsas antítesis comunismo 
vs liberalismo, ni alinearse ante cualquier conflicto de tal naturaleza. Como 
se señaló anteriormente, Evola no tiene duda alguna del origen común y los 
valores perniciosos que, ambas formas de civilización, defienden. El 


problema no estriba tanto en el sentido y carácter de ambos modelos que, 
atendiendo a criterios organizativos, económicos, sociales o históricos a 
priori podrían ser sustancialmente diferentes, sino a la idea que inspira tanto a 
comunismo como a capitalismo, unidos en un mismo frente moderno y 
tradicional, sustentados sobre las ciencias sociales, racionalizando procesos 
históricos y exonerando de toda responsabilidad directa al hombre en los 
mismos[EVOS6, p.47-49] [EVOS1, p.24] 


La clave en los tiempos de ruina espiritual que vive Occidente está en 
desechar las estructuras heredadas, incluso aquellas históricas. Hay una serie 
de procesos de disolución en el mundo moderno que ya tienen el carácter de 
irreversibles. De modo que la acción debe dirigirse, esencialmente, a un plano 
interior y con una intención formativa. Hay que ser conscientes de que nos 
hallamos en un «fin de ciclo», y es necesario saber calibrar el momento más 
adecuado para la acción, mientras en otras retirarse a posiciones interiores es 
más recomendable. Es la expresión extremo-oriental «Cabalgar el tigre» «... 
que expresa la idea de que, si se es capaz de cabalgar un tigre, no sólo se 
impide que éste se nos lance encima, sino que, no descendiendo, 
manteniendo la presa, puede que al final se lo logre vencer.» Un proceso 
análogo de modernización se vive en Oriente, con la China de Mao, que tras 
la larga marcha inicia la llamada «revolución cultural» y supuso un triunfo 
más para las fuerzas anti-tradicionales. 

Ante un panorama tan desolador, y pese a las consignas lanzadas por 
Evola, es imposible no sentirse presa de un sentimiento de extrañeza respecto 
al mundo circundante. La angustia existencial y el desarraigo permanecen en 
la medida que se lance una mirada alrededor. Uno puede verse tentado a 
considerar la Tradición como un estado puramente interior, como algo 
virtual, que genera un conflicto permanente con la «realidad» exterior. El 
hombre vive en una época provisional, privado de certezas, y con el 
desarrollo de procesos catastróficos, de carácter destructivo, que no es capaz 
de controlar. El mundo moderno es un tigre desbocado y salvaje sediento de 
sangre frente al cual es mejor mantener posturas prudentes: al fin y al cabo el 
mundo moderno debe acabar consumiéndose, siendo víctima de los procesos 
destructivos que ha desencadenado. La lógica posición debe ser la de 
colocarse junto a aquello que es indestructible, que no responde a las 
categorías del tiempo o el espacio, de lo eterno. 


Todos estos procesos son atestiguados por Nietzsche, el gran 
diagnosticador de la decadencia, el cronista de un mundo moderno herido de 
muerte. La «muerte de Dios» no simboliza solamente la descristianización de 
Europa, sino que marca una ruptura más profunda, de carácter ontológico y 
existencial, en un largo proceso, especialmente con el humanismo 
renacentista y el advenimiento del protestantismo para desconsagrar toda 
forma de espiritualidad y metafísica, reducida a moral, a moral kantiana, laica 


y autónomal*VO61l, p.33-341 Paralelamente se suceden otro tipo de actos 


disgregadores en el ámbito de lo social y lo individual que convierten la 
muerte del cristianismo en un proceso integrado en una corriente mayor. 
Paradójicamente, en el mundo en el que «Dios ha muerto» y donde la 


Tradición ha sido defenestrada, el hombre naufraga entre la miseria 


existencial y la grandeza de extraer la ley de sí mismolN!*85 p.36-40], 


Nietzsche experimentó la necesidad de encontrar el centro de la Existencia 
más allá del Dios de las grandes religiones monoteístas, pero se vio frenado 
por las limitaciones naturalistas de su pensamiento. Sin embargo, hallamos 
también cierta idea de dualidad en su crítica al cristianismo, entre un polo 
masculino viril y aristocrático, frente al instinto sacerdotal, al polo femenino 


que asociaríamos a las fuerzas disolutivas de la modernidad!N!E88]. 


Se puede encontrar un sentido pleno de la vida, de la Existencia, sin 
necesidad de apelar al instinto y a lo irracional. Más allá de un punto de vista 
moral, de formas devocionales de fe, existe también un sentido de libertad 
metafísica que podemos hallar en nosotros mismos, en nuestro interior, y que 
tiene un sentido innato, no creado, indestructible y eterno. No sería más que 
una potencialidad, que regulada por la autodisciplina interior, la fortaleza de 
espíritu y aprendiendo a vivir en la atemporalidad de la vida podrá lanzarse 
directamente sobre los lomos de ese tigre desbocado del que hablábamos más 
atrás. 

A modo de conclusión, cabalgar el tigre implica un acto interior, 
introspectivo y —a nivel ontológico— de radical rechazo a la modernidad 
como tal, al tiempo que interiormente cada persona debe establecer una 
barrera que frene a los elementos subversivos que nos rodean. Se trata de 
mantenerse activo y no perder la esperanza. De aquellos que, atendiendo a 
una superior cualificación, están dispuestos a batirse por posiciones perdidas, 
por los cambios «irreversibles» de los que fue testigo Evola a lo largo de las 


últimas tres décadas de su existencia. De modo que «cabalgar el tigre» 
implica una elección de profundo calado, y una apelación a elementos 
suprahumanos de existencia —y de resistencia— frente a todos aquellos que 
han considerado que durante el Kali-Yuga todo intento de subvertir el signo 
de los tiempos, de tomar el pulso de la historia, era una tarea inútil. 

Evola denuncia así toda actitud arrogante, pasiva y fatalista de aquellos 
que, como la escatología cristiana del fin de los tiempos, consideran la idea 
de una destrucción final, irrevocable e incapacitante. El hombre llamado a 
cabalgar el tigre nada tiene que ver con las estructuras del mundo burgués y 
las bases de su civilización, el mundo del Tercer y Cuarto estado edificado 
sobre fuerzas larvarias y subterráneas, modernas y anti-tradicionales, que 
serán presa de su propio activismo y engullidas en su avance frenético hacia 
formas cada vez más degeneradas. De modo que el hombre que cabalgará el 
tigre no solamente resistirá en un mundo en ruinas o se revestirá de una 
coraza interior para evitar ser víctima de las grandes destrucciones de estos 
tiempos crepusculares, sino que está llamado a construir o a volver a crear un 
espacio libre una vez acontecidas las sucesivas destrucciones hacia las que, 
de forma irremisible, nos aproximamos. El hombre activo de la Tradición no 
rehúye al mundo moderno sino que lo ataca, cumpliendo así una doble 
función de destructor y constructor de un nuevo modelo de civilización. 
Cuanto más se aceleren las grandes destrucciones y se contribuya a la 
disolución de los fermentos burgueses, más cerca estaremos de construir un 
nuevo orden, un Orden Tradicional. Se trata de la dialéctica de la «negación 
de la negación» que acaba derivando en una «Nueva Afirmación». 
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— Fig 3. Kyosai, El tigre - 25 de marzo de 1887. Tríptico de la serie «de los 12 meses» en el cual 
se representa el mes de mayo. 


Metafísica y tradición en la obra 
de Julius Evola 


[Conferencia impartida en Madrid el 14 de enero de 2013] 


¿QUÉ ES LA METAFÍSICA? 


C uando hablamos de metafísica debemos tener como premisa fundamental 

que ni la filosofía, la ciencia o las religiones, especialmente las 
monoteístas y occidentales, no han conseguido captar ni una mínima parte de 
la esencia de la metafísica. Nada tiene que ver con la especulación filosófica, 
la experimentación científica o la experiencia religiosa. Podríamos comenzar 
a definir este manido y confuso concepto, especialmente para el hombre 
moderno y occidental, como la experiencia real o el reconocimiento 
inmediato de esa Realidad última que es fundamento y causa del universo, y, 
de este modo, principio y sentido de la vida humana. 

Deberíamos comenzar por delimitar el término metafísica desde la idea 
que aparece claramente expuesta en la conferencia que en 1925 René Guénon 
dio precisamente sobre la metafísica, de la cual decía que no era ni oriental ni 
occidental sino que la sustancia misma de la metafísica es universal pues la 
metafísica reproduce el sentido de la unidad primordial existente en los 
comienzos. 


— Fig 4. Julius Evola 


La Verdad como tal es una, y con el paso del tiempo, especialmente en 
los tiempos históricos, ha sido desvirtuada, deformada y desintegrada por las 
sucesivas Caídas que desde tiempos muy remotos han precipitado a la 
humanidad hacia la modernidad y el caos de lo demónico y lo que Evola 
concibe como «la regresión de las castas», y la sustitución de esa Verdad 
Universal por un saber profano, material y privado de todo sentido 
trascendente. 

De esta erosión del principio tradicional y la metafísica han resultado la 
noción prometeica del hombre y la creencia en el desarrollo científico, 
puramente material, e ilimitado asociando la noción de progreso al avance 
material en detrimento de la destrucción de toda noción espiritual ligada a los 
orígenes. 

Remitiéndonos a la etimología, metafísica significa «más allá de la 
física», la cual ha sido asociada a la naturaleza pero en ese mismo sentido 
científico y racional a la que fue asociada por Aristóteles en su momento. Sin 
embargo habría que hablar más de un sentido sobrenatural, pues es la 
superación de la naturaleza, especialmente en su sentido material, y a la vez 
hablar de metafísica es algo complejo en la medida que equivale a hablar de 
un concepto que engloba algo ilimitado, que trasciende la limitada naturaleza 
y razón humana. De ahí que tratar de encerrar en conceptos o sistemas 
derivados de los instrumentos de la razón científica algo tan complejo como 
la noción de Verdad que encierra la metafísica es algo imposible. 

Al mismo tiempo la metafísica tiene una serie de sustentos y elementos 
simbólicos de representación que permiten adentrarnos en el conocimiento de 


la misma. No tiene un carácter discursivo dado que hablamos de verdades 
eternas e incontestables, y por el contrario es suprarracional, intuitivo e 
inmediato, de ahí que el ser humano en su limitada e incompleta naturaleza 
no pueda someterlo a discusión. De hecho el estado humano es un estado más 
entre una multitud indefinida de estados. Con lo cual el instrumento de la 
razón se antoja inútil ante la intelectualidad pura que representa la dimensión 
de lo trascendente. Toda esta dimensión implica un recorrido, un aprendizaje 
que conduce a estados suprahumanos, a transformaciones ontológicas que 
transmutan la sustancia interior de los individuos que se aventuran en él. 

La caída del Principio, de la Verdad, de ese Intelecto universal, términos 
bajo los que se expresa esa concepción metafísica, se manifiesta en el ámbito 
de la historia material, del devenir de los siglos en su ocaso hacia el mundo 
moderno. Esa materialización de la decadencia es la que vemos encarnada 
bajo el concepto de «Regresión de las castas», la cual ya prefiguró Evola por 


primera vez en su obra Imperialismo Pagano!*V9281 y posteriormente maduró 


en Rebelión contra el mundo moderno!*V0341. La fragmentación de la unidad 
metafísica primigenia corre a la par que el descenso del poder en el modelo 
ideal de la sociedad de castas existente en la antigua India védica. Ahora 
bien, hay autores que consideran que Evola mantiene una concepción de la 
metafísica algo desdibujada, y que no acaba de quedar nada claro. En el caso 
de Guénon, por ejemplo, sí vemos esa concepción aristotélica de la 
metafísica, hasta cierto punto, reflejada en obras como Los Estados múltiples 


del Serl6UE321| Pero esa falta de claridad, por decirlo de alguna manera, en la 
definición de la metafísica por parte de Evola la encontramos en la naturaleza 
de su pensamiento, en la idea bajo la cual él se definía a sí mismo en su 


autobiográfica obra El camino del Cinabrio!EV0721, decía ostentar el espíritu 
del Khsatriya o guerrero, con lo cual representaba el contrapunto respecto al 
maestro René Guénon, quien a pesar de delegar todo su universo simbólico- 
tradicional en el propio Evola era mucho más ortodoxo en este tipo de 
planteamientos. 

El texto que daría origen a los enfrentamientos intelectuales entre Julius 
Evola y René Guénon fue publicado en una colección de artículos publicados 
por el grupo de Ur bajo el título «Los límites de la regularidad 


iniciática»!EVO341 En este artículo empieza por destacar la orientación teórica 


de los textos de Guénon y el carácter práctico de su pensamiento. 
Destaca de entrada tres elementos en los que disiente con el pensador 
francés: 


e El tema de la iniciación real y sacerdotal planteada por Guénon. 
e El esquema de los pequeños y grandes misterios. 


e La consideración de la «Magia» desde una perspectiva peyorativa y 
limitada. 


De modo que Evola concebía la metafísica, o el camino hacia la 
realización iniciática desde una perspectiva muy diferente, desde el ámbito de 
la acción, transformando el mundo desde su propia materialidad. De hecho el 
origen de la polémica entre Evola y Guénon se encuentra radicado en este 
aspecto, sobre los límites de la regularidad iniciática, un artículo en el que 
reconoce el legado de Guénon en este terreno y al mismo tiempo señala el 
carácter práctico de su doctrina frente al teórico del maestro francés. Por otro 
lado Guénon tenía en mente la idea de iniciación adscrito a una organización 
iniciática, y la idea de adquirir conciencia desde el vínculo a la idea de 
espiritualidad primigenia, pero imposible para el individuo desde sus propios 
medios. De este modo la iniciación es transmitida desde una organización 
iniciática regular, condición esencial, sine qua non, para que la iniciación 
fuese transferida correctamente. Al mismo tiempo los ritos deben ser 
transmitidos por aquella persona cualificada para tal función. Que éste esté de 
acuerdo o no con ellos, o crea o no, no es importante. La cuestión radica en 
ser «regular» y establecer un mecanismo efectivo de iniciación, incluso 
cuando solamente cuente con iniciados virtuales. Es el punto de vista 
mantenido por la iglesia respecto a la ordenación sacerdotal y ritos 
regularmente ejecutados. Al mismo tiempo, al iniciado se le requieren una 
serie de cualidades para la transmisión de influencias rituales que implica una 
armonía tanto interior como exterior del individuo, incluso la existencia de 
taras o defectos en el plano físico podían descalificar a un posible aspirante. 
Al mismo tiempo, tras recibir esas influencias rituales, el iniciado debe 
actualizar esas influencias espirituales, y en ese proceso él es el único 
responsable de su buen desarrollo. En este caso los responsables de una 


organización iniciática regular no puede controlar este proceso, el cual queda 
fuera de su alcance. 

La crítica de Evola se dirige hacia el carácter abstracto que tiene este 
esquema a la hora de concretarlo en la práctica, a las múltiples lagunas a las 
que se expone ese modelo, sobre todo porque aplicado a Occidente tiene poco 
sentido, mucho más en Oriente, donde todavía existen organizaciones de 
carácter iniciático. Es evidente que uno podría acudir a esos lugares para 
recibir una iniciación, pero también es evidente que corresponden a formas de 
ver la vida, costumbres, elementos físicos, raciales, atávicos etc. específicos 
en cuanto a formas de culto y divinidades, los cuales serían extraños a 
cualquier hombre occidental. Y si atendemos a las grandes religiones 
monoteístas pues es más que evidente que no encontraremos esa regularidad 
iniciática, especialmente en lo que se refiere al cristianismo, para el cual no 
hay ninguna exigencia para quien quiere adscribirse a su doctrina, y donde 
desde luego todo carácter metafísico o iniciático se encuentra totalmente 
mutilado en su jerarquía. De modo que dentro de éste solamente es posible a 
nivel individual, y en casos muy destacados, en el ámbito del misticismo y 
que Guénon creyó encontrar en el cristianismo primigenio, y más 
concretamente en el caso de la iglesia greco-ortodoxa. La realidad es la 
existencia de formas kfragmentarias y degradadas de esas antiguas 
organizaciones iniciáticas, en occidente especialmente, y por otro lado se 
carecen de líderes cualificados para tal función. Todo ello a pesar de que 
Guénon precise que en occidente hay dos organizaciones iniciáticas que 
cumplen con la teoría de la regularidad iniciática anteriormente enunciada. 
Estas organizaciones serían: Por un lado el Compañerismo, que es una 
organización corporativa de carácter muy restringido, circunscrita a Francia, 
y de carácter residual. La otra es la masonería «operativa», sobre la cual 
Evola niega en su totalidad que posea carácter o conocimientos iniciáticos y a 
la que califica de farsa. De hecho Evola hace responsable a la masonería de 
toda la decandencia moderna y reconoce su protagonismo durante el 
transcurso de la revolución francesa. Forma parte de las fuerzas de la 
subversión y además lo hace también desde la existencia de una serie de 
fuerzas ocultas. Aún así coincidía con la existencia de una masonería 
operativa, más antigua, y de carácter tradicional que había sido víctima de la 
infiltración, y desde el siglo XVII! había sido víctima del iluminismo, 
enciclopedismo y racionalismo. 


Por otro lado, y ante este escenario tan desolador para occidente en 
cuestiones iniciáticas, Guénon si creía en la posibilidad de la transmisión de 
las influencias espirituales a través de la gracia y los sacramentos en el caso 
del cristianismo, todo ello a pesar de que la idea del pecado original, también 
es una concepción que mutila y lastra cualquier posibilidad en ese sentido. 
Por otro lado el propio Evola también es crítico con la posibilidad de que 
grandes centros espirituales puedan servir como medio para la realización 
espiritual, y una iniciación real de individuos que permanecen aislados. Hay 
muchas lagunas en Guénon a la hora de dar unas referencias sobre la 
preparación que habría que seguir ni disciplinas concretas que sirvan de 
referencia. 

Podríamos profundizar más en este tema, pero nos llevaría a 
planteamientos muy específicos y complejos, y no es el objetivo de esta 
exposición. Ahora bien, hay un tema que merece la pena abordar, y es la 
discusión en torno a la tradicionalidad del cristianismo, en torno a conceptos 
como esotérico y exotérico, y a este respecto hay mucho que decir. 


ESOTERISMO Y EXOTERISMO 


El sentido de esoterismo y exoterismo queda bien reflejado en la obra de un 
autor tradicionalista que quizás no sea tan conocido y cuyo nombre 
corresponde a Frithoff Schuon, quien tiene dos obras fundamentales en este 
[SCH48] y 


«Aproximaciones al fenómeno religioso»!*CH%41. La explicación de los dos 
conceptos que vamos a abordar entraría dentro de lo que podemos denominar 
la Verdad Universal, la cual comprende distintos grados y dimensiones entre 
sí. De esta manera la forma de acercarse a un fenómeno trascendente O 
espiritual comprendería distintos grados en su percepción: tal es el caso de las 
religiones, las cuales abordarían esa Verdad Universal de forma periférica, 
sin penetrar en el sentido interno y dando una visión puramente exterior de 
esa Verdad. Normalmente esto es lo que suele ocurrir con las religiones, las 
cuales se agotan en visiones muy exteriores y devocionales, especialmente las 
tres grandes religiones monoteístas, y que por lo general no reconocen otras 
expresiones de esa misma Verdad Universal. 

Este punto de vista suele adscribirse al individuo, a un sentido individual 


sentido: «De la unidad trascendente de las religiones» 


de la existencia. Esta visión exotérica se encuentra limitada de entrada 
aunque sea portadora de la Verdad Universal a través de los símbolos, y así 
ocurre por ejemplo con el caso de la Cruz Cristiana, el cual es un símbolo 
antiquísimo y reflejo de esa unidad metafísica primordial y que frente a lo 
que muchos piensan es un símbolo que la tradición islámica también ha 
utilizado profusamente, este símbolo implica la idea de realización universal 
y lo que Guénon llamaba los estados múltiples del Ser. Al margen de otros 
simbolismos de carácter espacial referidos a los 4 puntos cardinales y a su 
sentido vertical y horizontal, además de un centro, en relación al sentido 
sagrado del espacio y el sentido cíclico del tiempo. 

Como decíamos el hecho de que la «Verdad exotérica» se presente dentro 
de un contexto individual y al mismo tiempo dentro de la existencia supone 
una limitación. De todos modos es necesaria para conocer la totalidad del 
sentido de lo divino, pues la visión esotérica aporta un punto de vista objetivo 
y universal además de la dimensión trascendente a través de una doctrina 
simbólico-iniciática. Sin el aporte de lo esotérico, todo queda reducido a algo 
puramente literal, devocional y sobre todo privado de toda vía iniciática. Este 
último elemento se presenta como fundamental dentro del pensamiento 
evoliano, sobre todo si al hablar de iniciación hablamos también de jerarquía, 
porque todo rito de iniciación implica la idea de verticalidad, de desigualdad 
determinada por la distinta cualificación de los individuos a la hora de 
afrontarla o de ser aptos para la misma. De hecho la antigua sociedad védica 
comprendía una gradación muy estricta en ese sentido, y la visión de la 
existencia de cada individuo estaba en función de la casta a la que 
perteneciese, de modo que el Dharma o naturaleza de cada casta 
predeterminaba a los individuos ante el hecho de lo espiritual. Entre los 
Brahmanes, que eran la cúspide de la pirámide social, y los Sudras, que 
formaban el escalafón más bajo, había una experiencia de lo espiritual 
absolutamente incompatible, el Brahman que tiene la cualidad espiritual 
superior, culminación de toda escala iniciática, frente a los sudras que son 
incapaces de conocer la experiencia de los trascendente y están vinculados a 
la materialidad más grosera. 

Hay otra cuestión que la religión contempla de forma bastante deficiente, 
y es la relación entre el hombre y el ente divino traducido en conocimiento. 
Esto implica la incapacidad de la religión para distinguir la racionalidad 
humana del sentido superior del intelecto divino. Esta idea ya viene implícita 


en la carga dogmática de la religión, en la cerrazón de su limitada verdad, y 
sobre todo por la falta de universalidad de la que adolece. De hecho el 
instrumento de la teología no es más que el fruto de la limitación religiosa 
ante el conocimiento absoluto de lo divino. 

No obstante, el punto de vista exotérico sí nos ofrece un elemento 
fundamental y valioso, que es presentar la existencia de muchas modalidades 
en la representación de la Verdad Universal, y de este modo dar sentido pleno 
al calificativo de Universal, pues la no-unicidad del principio y las distintas 
formas en que es representada justifica, en última instancia, su carácter 
verdaderamente universal. 

Si el exoterismo tiene un carácter más democrático, sin ningún tipo de 
exigencia para el individuo, quien solamente puede progresar en horizontal, 
en el caso del esoterismo podemos hablar de un principio aristocrático, de la 
idea de verticalidad y élite. Para entender el sentido de la Verdad Universal o 
esotérica hay que comprender una serie de elementos. 

Otra idea fundamental que se deriva del esoterismo es la inmanencia del 
intelecto. Esto implica una limitación desde el punto de vista exotérico pues 
es incapaz de integrar la idea de realización metafísica que supone la 
identidad fundamental del hombre con el principio divino, el único real. El 
exoterismo asocia la realización metafísica a una suerte de panteísmo al no 
comprender el concepto de Dios integrado en la idea de unidad primordial, en 
su esencia pura y sustancialmente idéntico. 

La existencia de una gradación de la Realidad Universal, de la existencia 
de una jerarquía de niveles en la cual los niveles inferiores son absorbidos en 
una síntesis metafísica por los grados superiores. De modo que de la 
Divinidad impersonal o suprapersonal se hace derivar como secundarios al 
Dios personal o el Ser en su manifestación material. Este nivel es que el que 
no entiende el exoterismo. 

La idea de impersonalidad divina implica que no está condicionada por 
nada ni nadie, no está sujeta a ninguna concepción particular del hecho 
espiritual determinado. Muchas veces se ha hablado de este principio como, 
tal y como lo concebía Aristóteles en su metafísica como el primer motor 
inmóvil, aquel que es causa y efecto de toda realidad cuanto percibimos, 
origen de todas las formas de manifestación, pero que al mismo tiempo 
permanece no afectada. René Guénon lo ha concebido de la siguiente manera: 
«La distinción entre exoterismo y esoterismo no sería otra cosa que la de la 


“letra” y del “espíritu”; y podría aplicarse también a la pluralidad de los 
sentidos más o menos profundos que presentan los textos tradicionales o, si 
se prefiere, las Escrituras sagradas de todos los pueblos». Esta definición es 
la que finalmente da el significado pleno, integrado y orgánico de ambos 
términos, pues no podemos plantear la cuestión de un modo antitético, más 
que nada porque no habría oposición entre ambos conceptos puesto que el 
exoterismo se integra dentro del esoterismo, lo particular acaba integrado en 
lo universal como un grado más en la percepción de lo absoluto. 


ORIENTE Y OCCIDENTE: ÉN TORNO AL PROBLEMA DE LA 
METAFÍSICA HINDÚ 


Como todos sabemos todo aquello que podemos englobar bajo el concepto de 
«creencias orientales» entendido como una amalgama de creencias exóticas y 
saberes milenarios como Hinduísmo, budismo o taoísmo hace ya algunas 
décadas que se pusieron de moda en el mundo llamado «occidental» o más 
bien en todas las democracias liberales bajo la órbita del sistema capitalista 
radicados en el hemisferio norte. Estas formas de metafísica pura, 
especialmente en su origen, también se han visto transformadas con el 
devenir de los siglos hasta llegar a nuestros días bajo el aspecto de antiguas y 
curiosas «religiones mitologizadas» con multitud de dioses, en el caso del 
hinduismo, o como una especie de sucedáneos de la felicidad y la paz 
universal de notables efectos terapéuticos como es el caso del budismo o el 
taoísmo convenientemente desnaturalizados por toda suerte de creencias de 
new age. 

Evola ha insistido con frecuencia en la degradación padecida por la 
civilización europea y la ausencia de una corriente realmente tradicional 
susceptible de generar esa «regularidad iniciática» de la que hablaba Guénon, 
Al mismo tiempo también ha dejado patente la idea tan equivocada que en 
nuestras latitudes se tiene del mundo oriental en ese mismo sentido. Lo que 
Evola no aceptaba era el presupuesto Guénoniano de un Oriente tradicional y 
ortodoxo en guerra contra el Occidente moderno, caótico y degradado en el 
más absoluto materialismo moderno. Evola sí coincide con Guénon en la 
necesidad de desenmascarar todas las deformaciones a las que ha sido 
sometida la sabiduría oriental, especialmente las que arrancan desde el siglo 


XIX bajo la denominación de teosofía, antroposofía o doctrinas similares con 
Madamme Bablatksky, Rudolf Steiner etc, las cuales partían de concepciones 
totalmente materiales mezcladas con la ignorancia sobre cualquier doctrina 
oriental y el espíritu positivista tan propio de la época, con el cual pretendía 
investir con una especie de falso halo científico estas formas de espiritualidad 
oriental. De ahí que tanto Evola como Guénon quieran insistir en la 
rigurosidad en la exigencia de calificar como conocimiento metafísico a aquel 
que está vinculado a una tradición iniciática, y que emana directamente de la 
Verdad Universal a la que venimos refiriéndonos. Muchas veces el 
calificativo de «espiritual» es aplicado indiscriminadamente en occidente a 
formas por el simple contorno, desde una visión muy exterior, y siempre 
condicionada por las categorías de pensamiento físico-materiales y espacio- 
temporales. De modo que el concepto de lo espiritual no puede ser una 
palabra hueca, sin sentido, sino que nos tiene que remitir a un orden de 
transformaciones interiores del hombre con un carácter real y efectivo. 

Dentro de este contexto Evola critica las posturas de un Guénon que no 
solamente ve una antítesis muy clara entre Oriente y Occidente, sin una 
posible comprensión en términos espirituales, y sobre todo como dos 
modelos contrapuestos que representan la oposición modernidad vs tradición. 
El pensador italiano considera que Guénon también se resiente en sus 
postulados de un cierto racionalismo, no en el sentido vulgar y profano del 
término, el cual le hace considerar que el universo está regido por una serie 
de leyes irreversibles y fatalmente determinadas en un mundo en el cual todo 
es es contingencia, tensión, oscuridad, arbitrio, indeterminabilidad. El 
individuo es como una sombra ilusoria y contradictoria. En el universo de 
Guénon no hay lugar para la potencia y la voluntad, sino que todo se haya 
determinado por el conocimiento y la contemplación. Es la visión 
predominante en Oriente, y desde sus concepciones metafísicas e 
intelectuales, en un sentido escolástico y neoplatónico, es incapaz de entender 
que al margen de toda la tradición de sabiduría iniciática a la que se haya 
circunscrito su pensamiento. Pero Guénon muestra un absoluto 
desconocimiento a la realidad de occidente que está caracterizado por la libre 
iniciativa, la afirmación y el valor de la individualidad, una concepción 
trágica de la vida, por la potencia y la acción en el plano del mundo exterior, 
de un valor superior y mágico, más exterior, que choca frontalmente con el 
mundo universal, impersonal e inmóvil del intelectualismo metafísico. 


De todos modos esa visión idílica de un Oriente prácticamente intacto en 
sus bases tradicionales también resulta algo ingenuo, y más cuando el propio 
Guénon había vivido desde finales del siglo XIX hasta casi la mitad de los 50 
con amplios territorios del sudeste asiático bajo el poder de los colonizadores 
británicos y franceses y sin que ese hermetismo frente a las influencias 
extranjeras fuese tan tenaz como en tiempos precedentes. 

Por otro lado Guénon toma las fuentes orientales que a priori justifican 
sus posturas más contemplativas, y en su obra «El hombre y su devenir según 


el Vedanta»(CUE251 toma la doctrina vedántica a través de los Upanishad que 
precisamente ofrece esa visión más brahmánica y contemplativa ignorando 
otras escuelas y doctrinas de oriente, las cuales si no desconoce son 
calificadas como «heterodoxas». De ello resulta un Guénon divagante, 
dogmático y autoritario, una postura que Evola achaca a muchos diletantes 
ocultistas a los cuales el propio Guénon había atacado en más de una ocasión. 

Evola plantea la posibilidad de realización espiritual entendida, como 
habíamos dicho anteriormente, en términos iniciáticos pero bajo la dimensión 
individual del Yo. Para Evola el citado libro sobre el Vedanta no es más que 
un libro filosófico que muestra la idea de un mundo fenomenológico y 
contingente en el aspecto accidental de un todo que es perfecto y está 
contenido en un principio superior. Lo que reprocha en este caso a Guénon es 
que no entienda que para un hindú no cualquier cosa es realidad, sino cuando 
sea actualmente experimentada. 

Entrando dentro de la temática de la obra se presentan una serie de 
problemas que Evola describe y entre las cuales debemos destacar el 
concepto de manifestación, el cual es sumamente ambiguo puesto que 
considera la existencia del Brahman, quien se presenta como eterno e 
inmóvil, y respecto a ésta la manifestación reviste algo nulo, sin importancia, 
aunque el Brahman contiene todas las posibilidades y la manifestación 
solamente es una forma accidental que revisten algunas de esas posibilidades. 

Se trata de categorías que por muy inteligibles y lógicas que pudieran 
parecer no son demostrables. El brahmán representa la síntesis absoluta del 
todo, de las formas más perfectas a las más imperfectas. Pero Evola se 
pregunta cómo es posible que la síntesis de lo absoluto, de la más pura 
perfección pueda albergar en su seno tal forma de oscurecimiento, cuya 
existencia solamente tendría sentido incluyendo un concepto distinto al de 


Brahman capaz de incluirlo de manera accidental y como soporte. Entonces 
cabe preguntarse quién se eleva con tal conocimiento, y si el mundo es el 
mismo proceso autocognoscitivo del Absoluto, con lo cual ese mundo 
contingente tiene un valor y realidad en sí misma y frente a la síntesis eterna 
preexistente esta síntesis se da a sí misma, cobra sentido por sí misma. 

La cuestión fundamental es cómo es posible que pueda existir un punto de 
vista distinto al del Absoluto y al mismo tiempo coexistente con él. El sentido 
de infinidad, de lo absoluto, dice HFEvola, es la energía de ser 
incondicionalmente lo que se desea, de modo que al manifestarse, según 
Evola cae en lo particular e individual dando como resultado que la nada 
acaba oscureciendo la plenitud. Las objeciones de Evola van más allá de las 
enunciadas y la conclusión que alcanza es que la única forma de superar esta 
dualidad contradictoria es considerar al Brahman desde la pura potencialidad, 
más allá de la eterna luz intelectual, en la cual la manifestación no representa 
su negación sino su afirmación. Eso es precisamente lo que el Vedanta 
desconoce excluyendo de lo Absoluto todo principio de causalidad o actuar, 
las cuales se circunscriben a Maya, a lo ilusorio y que es devenir, al mundo 
de los fenómenos físico-materiales que están sujetos a las contingencias, a 
una fecha de caducidad o fin determinado, aunque el concepto alcanza otras 
acepciones más profundas en ulteriores desarrollos. 

Evola aboga por acabar con esa barrera y ese absurdo dualismo, de esta 
manera la potencia del acto no sería sino la expresión de lo universal en el 
mundo, muy lejos de la incoherencia cerrazón y absurdo que supone la 
descripción de un principio absoluto e ideal que no tiene su réplica en el 
mundo, es un principio abstracto en contradicción con el mundo, fuera del 
mismo. Este es el problema fundamental que plantea la obra de Guénon, la 
cual es susceptible de ser profundizada pero ya nos ofrece una cuestión de 
fondo mucho más importante. 


"TRANSFORMAR EL MUNDO HEROICAMENTE 


Se define el modelo teórico, contemplativo y abstracto de un Guénon cerrado 
a las realidades del mundo contingente, a la necesidad de revertir el signo de 
los tiempos y transformarlo heroica y virilmente. En Evola encontramos ya el 
sentido de la acción en ese mundo moderno desviado a través de sus teorías 


del individualismo absoluto o el individualismo mágico, inspirada en dos 
importantes referentes intelectuales como eran Weiniger y Michelstaedter, 
quienes consideraban que todo lo exterior al yo debía ser destruido. 
Evidentemente esta no fue la postura de Evola, de quien como dijimos antes 
se consideraba a sí mismo animado por el espíritu del Khsatriya, como el 
espíritu de Guénon obedecía a la lógica omnisciente y eterna del Brahman, 
desde su esfera intelectual y trascendente, todo lo contingente e individual es 
irreal. Sin embargo el Kshatriya está orientado hacia la acción y la grandeza 
de espíritu y su función es clarificar el caos. 

El joven Evola trató de superar las contradicciones de ese mundo 
moderno a través del idealismo pero sin llegar a las conclusiones nihilistas en 
las que se vieron inmersos sus inspiradores intelectuales y que les condujeron 
al suicidio finalmente. Frente a estos Evola optó por la reconstrucción del 
mundo luchando contra una modernidad caótica en vías de disolución durante 
la etapa del Kali-Yuga. 

Hay dos buenos ejemplos de la necesidad que experimentó Evola por 
plantear la realización espiritual en términos ascéticos, lo cual implica un 
carácter fundamentalmente práctico e individual, y sobre todo más allá de la 
dialéctica cristiano-semítica entre el hombre y Dios, lo cual era totalmente 
estéril desde el punto de vista de la realización. La alternativa pasaba por 
establecer una continuidad entre el hombre y lo divino, y para ello el mismo 
hombre debía convertirse en Dios, una vía místico-esotérica opuesta a las 
religiones. De hecho el propio Evola señala, remitiéndose a las fuentes del 
Budismo pahlí, que el hombre sería un «atidevo», lo que significa una 
naturaleza superior a los dioses, pues al margen de su naturaleza contingente 
y limitada, propia de su estado humano también es capaz de sobreelevarse 
merced a la doctrina del Despertar. Con lo cual la concepción del hombre es 
fundamentalmente positiva, éste parte de una situación de ignorancia que 
debe vencer a través de la vía del conocimiento trascendente y la realización 
espiritual, y en el caso tanto del budismo como del taoísmo, por ejemplo, 
estamos hablando de vías de realización fundamentalmente ascéticas, y por 
tanto, individuales. 

El propio Buda, que no significa otra cosa que despertado, alcanzó su 
propia ascesis de forma individual, sin apoyarse en ninguna doctrina o factor 
externo, y además éste fundamentó su posterior doctrina en un vínculo con lo 
aristocrático, en el auténtico espíritu de los arios védicos. Buda no proponía 


la resignación cobarde y pasiva frente al dolor o la renuncia y huida del 
mundo, sino más bien una doctrina positiva y liberadora del Yo, el 
desprendimiento del Yo subjetivo e individual por un Yo cósmico y 
universal, dominador y heroico, situado bajo el principio de lo 
incondicionado, radicado en el nirvana, el cual se asemeja a la imperturbable 
tranquilidad de un inmenso océano, como en su momento fue descrito por el 
propio Buda. 

El sentido de toda esa doctrina de potencia y acción, la materialización 
del espíritu del Kshatriya en el mundo se refleja en la idea de «Cabalgar al 
Tigre», una expresión de origen extremo-oriental, así como la formulación 
metapolítica de los hombres que deben sobrevivir en un mundo en ruinas. 
Hay que enfrentarse a la modernidad bajo la idea, no de recuperar viejas 
reliquias del pasado, como antiguas tradiciones tomadas en su sentido 
particular, sino que debemos seguir una determinada conducta interior, 
formativa, que es el sentido de Cabalgar el Tigre, la cual hace referencia a 
algo crítico que amenaza nuestra existencia, que nos sitúa al límite de la 
destrucción y que debemos dominar. Son los tiempos crepusculares del Kali- 
Yuga, tiempos de confusión y oscuridad que pretendidamente deben conducir 
a un nuevo renacimiento. Para ello hay que permanecer atentos y actuar 
cuando sea necesario, y como el propio maestro italiano dijo en su momento, 
toda acción en ese sentido sería emprendida por una pequeña élite, en ningún 
caso podríamos hablar del concurso de las masas a través de una acción 
revolucionaria, caótica o desordenada. 

El hecho de que el ciclo en el que nos encontramos insertos se encuentre 
en un momento muy próximo a la disolución fue algo ya constatado durante 
el siglo XIX, el siglo de las grandes certezas burguesas, de la creencia y la fe 
desmedida en el progreso científico también fue el siglo que mató a Dios, que 
asestó el golpe final a un cristianismo agonizante marcando una profunda 
crisis que se ha visto reflejada en diversos fenómenos. 

El nihilismo europeo, del cual Friedrich Nietzsche es el principal 
referente, marca un proceso de ruptura ontológico entre los individuos y la 
trascendencia. Lo vemos reflejado en distintos procesos, como la moral 
independiente respecto a cualquier referente teológico o metafísico y fundado 
exclusivamente en la razón. Es la moral laica y racional del imperativo 
categórico de Kant, la moral utilitarista y social carente de cualquier referente 
superior. Supone la fundación de unos nuevos códigos jurídico-morales 


dentro del contexto social y fruto del triunfo del orden burgués. 

En este sentido Nietzsche es el gran diagnosticador de la decadencia 
moderna en el siglo XIX, y ello a pesar de los vínculos naturalistas existentes 
en su pensamiento, su vitalismo exacerbado y su confusa negación de lo 
trascendente para afirmar la realidad inmanente, la material, aunque de todos 
modos la teoría de la voluntad de poder y el superhombre mucho tienen que 
ver con el principio de ascesis, potencia y acción del que nos habla Evola. 

De hecho, la muerte de Dios ha desencadenado unos procesos disolutivos 
y Caóticos que han desembocado en sucesivas generaciones de intelectuales 
atormentados, sin una referencia superior, como es el caso del 
existencialismo de los años cuarenta con Sartre, Camus o el propio Heidegger 
que resume de forma bastante sintomática el sentido de esa falta de referentes 
bajo su famosa sentencia: «El hombre ha sido arrojado al mundo en contra 
de su voluntad», el hombre existencialista se encuentra enfrentado a una 
realidad que no comprende ni posee, está huérfano de valores y una vez más 
de ese referente superior y verdaderamente trascendente al que nos referimos. 
En ese mismo sentido podríamos hablar de la juventud pretendidamente 
contestataria de la década de los 60 que abrazan el pensamiento de Marcuse o 
encuentran en las drogas y la rebelión contra la denominada sociedad de los 
padres, contra toda tradición y valor. 

De esta manera se ha utilizado el mito económico-social de la prosperidad 
material para anestesiar el sinsentido de una existencia privada de vocación 
superior. Mientras que las reivindicaciones que se han englobado bajo el 
marxismo, desde una pretendida reivindicación de una libertad abstracta, 
carente de ese sentido superior, anárquico e instintivo que Evola concibe 
como «una histérica revolución de la nada». 

Ante todo este desorden y caos moderno Evola también propone la 
alternativa de la rebelión individual actuando desde la apelación a un 
principio de impersonalidad, sin tener en cuenta las consecuencias de la 
acción, el placer o dolor que produzcan o la aprobación ajena. El placer o la 
felicidad se encuentran situados en un plano más naturalista e individual. 
Todo ello más allá del vitalismo nietzscheano tomado en su exaltación 
desordenada que concibe la vida hacia delante despertando impulsos 
irracionales. 

Para terminar debemos hablar de otro elemento fundamental que se está 
dando en el mundo moderno y que afecta también a la persona y su sentido 


de la trascendencia, se trata de la pérdida del principio de personalidad. Y 
hablamos de la persona y no del individuo ya que éste último es el producto y 
consecuencia de ideologías modernas vinculadas al humanismo y liberalismo. 
La idea de persona y el respeto hacia la libertad de éste en un sentido 
trascendente se refleja en la idea de jerarquía y organicidad característica del 
orden tradicional. La persona representa la cualidad en ese sentido frente al 
principio de cantidad asociado al individuo. 


Julius Evola, René Guénon y 
Weister Ecliharl frente a la 
Woeltafísica 


DoOGMATISMO Y METAFÍSICA 


J ulius Evola constituye, junto a René Guénon y Frithoff Schuon, uno de los 
representantes más cualificados y, a la vez, más heterodoxos de la corriente 
tradicionalista. 

Dentro del tradicionalismo debemos establecer una serie de criterios que 
son esenciales para abordar el tema desde una perspectiva adecuada: La idea 
de Tradición defendida por los tres autores referidos parte de un punto de 
vista universal, sin atender a ningún credo de tipo religioso o exotérico, de 
manera que en un principio difiere sustancialmente del pensamiento y 
escritos del místico alemán Meister Eckhart, cuestión que no es totalmente 
cierta ,como iremos matizando a medida que vayamos avanzando en nuestras 
aseveraciones. 

Es necesario hacer esta precisión en la medida que contamos con otros 
autores, fundamentalmente desde la perspectiva católica, que desde sus 
posturas ultra-reaccionarias atacaron a las ideas surgidas de la revolución 
francesa y se hicieron depositarios de cierta idea de Tradición. Este es el caso 
de Joseph de Maistre o Donoso Cortés por citar a los autores más relevantes 
de esta corriente. El tradicionalismo católico defendido por estos autores 
carece del sentido meta-histórico y la referencia atemporal de unos orígenes 
primigenios, los cuales sí hallamos en el Tradicionalismo universal de los 
autores mencionados al inicio. Se trataría más bien de los últimos 
representantes del antiguo régimen y la justificación de la sociedad 
estamental a partir de una serie de presupuestos morales y político-religiosos 


católicos. c4R%, p.10-14]. Ta diferencia fundamental entre ambas formas de 


tradicionalismo la explica perfectamente Frithoff Schuon!*CH%); 


«El dogmatismo no solo se manifiesta por su ineptitud para 
concebir la ilimitación interna o implícita del símbolo, es decir, su 
universalidad que resuelve todas las oposiciones exteriores, sino 
también por su incapacidad para reconocer, cuando está en presencia 
de dos verdades en apariencia contradictorias, el vínculo interno que 
implícitamente afirman, vínculo que hace de ellas aspectos 
complementarios de una misma y única verdad» 


Este fragmento expone la constante dicotomía existente entre la visión 
dogmática o teológica, la defendida por el tradicionalismo católico por 
ejemplo, y la visión metafísica o universal que sostiene el tradicionalismo 
universal. Mientras que el primer punto de vista obedece a una perspectiva 
parcial y restringida de la realidad trascendente y, por tanto, exotérica, la 
segunda perspectiva nos habla de la dimensión suprasensible englobando la 
visión exotérica y al mismo tiempo trascendiéndola para alcanzar la totalidad 
del objeto divino. 


— Fig 5. René Guénon 


El ejemplo más gráfico y tangible lo tenemos claramente expuesto entre 
la visión salvífica y profética de las religiones del desierto (judaísmo, 
cristianismo e islamismo) frente a las grandes formas de metafísica oriental 


tales como el hinduismo o el budismo. La teología, como la filosofía estaría 
dentro de lo que podríamos entender como conocimientos de tipo 
especulativo, basados en un principio discursivo o dialéctico ajeno a la 
Verdad Suprema. En cambio la metafísica implicaría la existencia de 
verdades incontestables en la dimensión de lo incondicionado o no afectado 
por los límites de la naturaleza humana. Se entiende que el hombre como tal 
es incapaz de conocer la Verdad y vive limitado por la ignorancia inherente a 
la condición humana. Pero la ignorancia del ser humano no equivale a una 
condición pecaminosa o de corrupción que encontramos en las religiones 
monoteístas, en especial en la religión hebreall sino que es posible superar 
la ignorancia a través del conocimiento iniciático, el cual está reservado a un 
reducido número de personas. 


JERARQUÍA Y WELTANSCHAUUNG 


Está claro que a todas estas afirmaciones podemos añadir todo tipo de 
matices en lo que se refiere a las posturas que Evola, Guénon o Schuon 
adoptaron respecto al catolicismo, islamismo o judaísmo así como el 
significado que estos autores atribuirían al término metafísica. En el caso 
concreto de Julius Evola, que nos ocupa en el presente artículo, su idea de 
metafísica se muestra un tanto desdibujada en la medida que no aparece 
claramente sistematizadal2! y, por otro lado, se encuentra entremezclada con 
otros elementos característicos de la concepción tradicionalista evoliana. Se 
trata de la Weltanschauung o cosmovisión nórdico-aria que es la que aporta 
el carácter más polémico, específico y heterodoxo de toda la obra del 
pensador italiano, habiendo tomado directamente de René Guénon los 
instrumentos intelectuales de la Tradición: la teoría de los ciclos, la antítesis 
entre mundo tradicional y mundo moderno, o la teoría de la no-dualidad del 
Principio Supremo. Sin embargo la Weltanschauung mos habla de una 
relación íntima y especial que Julius Evola mantuvo, desde sus primeros 
referentes intelectuales, con el pensamiento y la cultura alemana. 


No es casual que obras como Imperialismo pagano'*“O28l, escrita en 


1928, tuviesen una magnífica recepción entre los lectores germanos, o que en 


su momento escribiese artículos laudatorios sobre la Orden SS!EVOdic38l y 


bien las conferencias impartidas en el Anhenerbe. No obstante ello no 
significó en caso alguno la adhesión de Evola al nacionalsocialismo, al cual 
consideraba pleno de elementos demónicos, antiaristocráticos y naturalistas, 
en especial los que se derivaban de la teoría de la raza de carácter puramente 
biológico. 

Aparece un referente mucho más claro en la compleja y variada pléyade 
de autores que se englobó bajo la denominación de Konservative Revolution. 
En este caso deberíamos citar a Oswald Spengler y Ernst Jinger, sobre todo 
el caso del primero, quien aportó, con La Decadencia de Occidente (1918- 


1922)'8PE231 y su concepción cíclica así como con su concepción orgánica y 
espiritual de la historia, un interesante referente en la posterior Rebelión 


contra el mundo moderno (1934)1V0341. Por otro lado, Jiinger proponía el 
credo del hombre de acción, una existencia heroico-viril materializada en 


Tempestades de acero (1920)UN20], 

En general todo ese ambiente intelectual, en gran parte contrario a los 
partidos de masa como el entonces emergente NSDAP, se desarrollaba sobre 
planteamientos elitistas, viriles y aristocráticos que al mismo tiempo 
pretendían renovar la vida política e intelectual de la decadente Alemania de 
Weimar y el anterior régimen guillermino. 

Una vez concretado un aspecto en común con Meister Eckhart, el místico 
alemán del siglo XIV, deberíamos concretar la relación con Julius Evola en el 
plano espacio-temporal, para posteriormente pasar a analizar elementos más 
específicos de la obra de ambos autores. Dentro de los procesos involutivos 
que contribuyen al triunfo del llamado «tercer estado» o la casta de 
comerciantes (vaisha), hay un momento culminante en el cual se dejó sentir 
nuevamente la presencia del legado tradicional a través de la concepción 
gibelina e imperial. Nos situamos cronológicamente en el Medievo, y el 
contexto histórico es el conflicto de las investiduras. 

Pero no podemos circunscribir esa revalorización de principios 
tradicionales a una circunstancia histórica, sino que es más bien un «estado 
de ánimo», o más bien un nuevo ideal de trascendencia expresado a través del 
cristianismo combativo y las órdenes de caballería. En este sentido tenemos 
el ideal de la iniciación guerrera y sacral de la casta guerrera, la cual se 
expresa a través del ideal de cruzada o guerra santa, o bien la idea de la mors 


triumphalistEVOS34, p. 8755] Es la caballería el elemento que mejor representa la 


idea supranacional y universal del Imperio. Pues como decíamos la idea de 
Imperium representa un paréntesis en el descenso y materialización de la idea 
primordial, ello gracias a que toma elementos romanos y precristianos. 

Pero al mismo tiempo el cristianismo también representa el triunfo de los 
«cultos asiáticos», de la civilización telúrica y meridional, así como 
vinculado a elementos de raíz semítica totalmente contrarios al pathos 
romano. No en vano Evola hablaba del cristianismo, en su escrito 


Imperialismo Pagano como el origen del «error democrático»!*V028, p. 49-85] 


en su vertiente más primitiva. Pues cabe señalar que el pensamiento de Evola 
respecto a las formas espirituales que concurren en la edad media no es 
contradictorio ni caótico en ningún caso; por un lado distingue ese 
cristianismo primitivo, asociado a formas demónicas, que defiende ideas de 
igualdad totalmente anti-jerárquicas que HEvola asocia a democracia, 
comunismo o socialismo. 

Paralelamente hay otro cristianismo, hegemónico en el Medievo, que 
defiende los pilares de la Tradición nórdico-aria a través de la idea imperial y 
la ascesis guerrera frente a otro cristianismo que se remite a sus formas 
primitivas, más contemplativo y en manos de una casta sacerdotal. Dentro de 
la dialéctica entre modernidad y tradición el cristianismo guerrero y 
aristocrático reivindicado por Evola es vehiculizado por una aristocracia del 
espíritu que se opone al igualitarismo y formas de elitismo prometeico. 

Resulta especialmente interesante la perspectiva desarrollada por Guénon 
respecto a las posibilidades metafísico-esotéricas contenidas en el 
cristianismo. Reconoce la Gran Tradición Primordial como la única 
verdadera pero sin embargo ve elementos tradicionales en el cristianismo: 
Tenemos el ejemplo de Melquisedec que cita como un personaje sacerdotal 
que encarnaba la doble función regio-sacral, tal y como señala el propio 
Evola como uno de los atributos fundamentales de la Tradición en sus 
orígenes puros. A pesar de que el cristianismo no haya sido extensamente 
tratado por el pensador francés, consideraba la existencia de una doble 
función religiosa e iniciática aunque incompleta en el aspecto de la existencia 
de conocimientos metafísicos. La ausencia de una lengua sagrada común a 
todo occidente, a excepción del hebreo, y la existencia de formas y ritos 
exteriores han marcado su devenir en los siglos. Aún así en sus orígenes la 
tradición cristiana tuvo un significado eminentemente esotérico: 


| a les 
7 Mpal Dont e sed O ue 
— Fig 6. Gregorio VII, 
conocido por su «reforma 
gregoriana» en la que destaca 
la formulación de la sociedad 
trifuncional. 


significativa: 


«...es necesario que la iglesia cristiana, en 
los primeros tiempos, haya constituido una 
organización cerrada o reservada, en la cual no 
todos eran admitidos indistintamente, sino 
solamente los que poseyeran las cualificaciones 
necesarias para recibir válidamente la 
iniciación bajo la forma que se puede llamar 
crística; y se podrían sin duda encontrar aún 
muchos indicios que muestran que fue 
efectivamente así, aunque sean generalmente 
incomprendidos en nuestra época y que, debido 
a la tendencia moderna a negar el esoterismo, 
se busca a menudo, de una manera más o 
menos consciente desviarlos de su verdadero 
significado.» UEser2 


Hemos tratado de esbozar, de forma más o 
menos breve, el sentido que, para Evola y Guénon, 
tiene la Edad Media. Es una pequeña luz de 
esperanza en la oscuridad de los tiempos, los cuales se precipitan de forma 
irrevocable hacia el caos moderno, todo ello atendiendo a la naturaleza cíclica 
de los tiempos. Estamos ante el contexto histórico en el que Meister Eckhart 
desarrolla su vida y obra, concretamente entre los siglos XIII y XIV, envuelto 
en un halo de misterio y desde unos posicionamientos bastante originales. 
Entre sus ideas más relevantes podríamos citar la virtud en relación a la 
pobreza espiritual, la negación y auto-renuncia evangélica, todo ello en el 
contexto de la dialéctica entre maestro y discípulo. A este respecto Eckhart 
aparece referenciado en la obra de Julius Evola, brevemente pero de forma 


«Otros puntos de contacto se perciben allí donde el cristianismo 
fue rectificando con sangre aria, conservándose puro: nos referimos a 
la llamada mística germánica: recuérdese al Maestro Eckhart con su 
predicación del desprendimiento, la Adgeschiedenhiet (retiro, 


aislamiento) o la teoría del alma noble... 


» [EVOA3, p. 34] 


Esta referencia del propio Evola nos permite establecer puntos de 
conexión entre el autor italiano y el místico alemán. Podemos establecer 
como elemento primero de contacto la Weltanschaaung a la que aludíamos al 
comienzo. Eckhart entraría dentro de la categoría de pensadores o corrientes 
ortodoxas con la Tradición desarrolladas en la Edad Media. A pesar de la 
poca consonancia de las ideas de Evola con las de Rosemberg, éste último 
coincide al apuntar la importancia del místico germano en la revitalización de 
la cosmovisión nórdico-aria. Para éste último hay elementos como la libertad 
y despreocupación del alma o la defensa del concepto nórdico del honor. 

Además Rosemberg instrumentaliza el pensamiento de Eckhart contra la 
iglesia católica y la concurrencia de elementos procedentes del Antiguo 
Testamento, y con ello la afirmación de la espiritualidad nórdico- 


occidental!ROS28, p. 123-134] En ese sentido también vemos a un Evola, hasta 
cierto punto y desde otra perspectiva, aceptando las valoraciones referidas 
sobre la figura de Eckhart. Las características de esa Tradición vienen 
expresadas a través de la teoría del desprendimiento, la cual implica una 
concepción ético-mística de la ausencia de voluntad para que la misma 
semilla de la divinidad emerja dentro del alma del hombre. 

Hay una serie de elementos iniciáticos y esotéricos que no podemos 
obviar y que desglosaremos a continuación. Para ello debemos retornar a la 
cuestión planteada al inicio: la cuestión metafísica. Hemos apuntado los 
elementos más básicos de la doctrina metafísica, entre los cuales estaría el 
carácter universal de la misma y su no adscripción a ningún credo religioso 
particular. Asimismo trasciende los límites de lo natural, es de naturaleza 
suprasensible y se encuentra más allá de toda forma simbólica y exterior. 
Asimismo es suprarracional, en el sentido de que su comprensión encierra 
una dimensión suprarracional e intelectiva. 

Evola nos habla de un plano transpsicológico y transfisiológico resultante 
de una doctrina de los estados múltiples del ser. Se trata de lo absoluto en un 
sentido puro, al margen de particularismos, de la visión subjetiva y 
teologizada de las religiones monoteístas. Aquí el conocimiento no es 
devocional, sino que depende de una experiencia interior, en este sentido 
encontramos referencias explícitas en la obra de Eckhart. Estas referencias 
aparecen cuando establece la distinción entre el «hombre interior» y el 
«hombre exterior», y la dicotomía entre dos polos espirituales que nos 


remiten a dos dimensiones del ser y la existencia: el hombre interior es el que 
«...la escritura lo llama un hombre nuevo, un hombre celeste, un hombre 


joven, un amigo y un hombre noble»!H9C7?, P-1151 Es el hombre aristocrático, 
que experimenta el hecho de lo divino internamente, el aquel «...donde Dios 


ha vertido su imagen y semejanza y donde siembra el buen grano, la raíz de 


toda sabiduría, de todo arte...» .HOC77, p-116]1 


Eckhart afirma a través de ese alma noble la existencia de un 
conocimiento intelectivo inherente al hombre que le permite llegar al 
conocimiento de dios, y al mismo tiempo se afirma la unidad de ese 
conocimiento. Hay otro hombre exterior, servil, alejado del conocimiento 
verdadero que aporta el contacto con la divinidad, y al mismo tiempo 
apegado a lo terrenal, al servilismo de la contingencia de la existencia 
temporal. Del hombre exterior dice «El mismo espíritu maligno mantiene 
constantemente conversación con el hombre exterior, y a través de él no deja 


de asediar al hombre interior. ..»H0C77, p.1156] 


Esta idea nos recuerda al concepto nietzscheano de la transvaloración de 
todos los valores, de cómo el hombre «bueno» es aquel que permanece en un 
estado interior de cercanía a la divinidad, frente al hombre «malo» asociado 
ineludiblemente a formas terrenales y corrompidas, asociado al mismo mal. 
Evola, como Nietzsche, también recurría a la etimología para asociar el 
concepto de oscuro o malvado a los estratos pre-indoeuropeos que habitaron 


los territorios de la Europa meridional, donde más tarde florecieron las 


grandes culturas clásicasitVO34, p.316-328]. En la dialéctica evoliana esta 


dicotomía planteada por Eckhart corresponde a los binomios modernidad- 
tradición, devenir-ser o gibelinismo-guelfismo entre otros muchos. 

He aquí la afirmación de un elemento tradicional que nos remite a una 
peculiar forma  místico-tradicional de espiritualidad que vemos 


complementada con la teoría del desprendimiento!*V0%, p. 87ss] Es este 


principio el que determina afinidades con la metafísica oriental presentes en 
la obra de Julius Evola o René Guénon. Eckhart parte de la idea de que el 
hombre debe vaciarse de sí mismo, lo cual implica la necesidad de renunciar 
a elementos subjetivos y personales, éstos aluden objetos radicados en la 
materialidad o en la dimensión espacio-temporal. El hombre se encuentra 
sujeto a lo terrenal a través de sus impulsos más primarios, desde aquella 


perspectiva que nos ofrecen nuestros sentidos, desde la perspectiva de la 
«Criatura» en su cCarnalidad derivada de su naturaleza limitada y 
condicionada. El objetivo de ese hombre debe ser la verdad suprema, la 
vinculación del alma humana a la eternidad inmutable de lo divino y, con 
ello, el disfrute de unicidad del principio divino, el cual representa lo 
absoluto. El misticismo de Eckhart no nos muestra más que cierto anhelo de 
libertad presente en el alma germánica, pues no podemos ignorar la 
procedencia de nuestro autor. Paralelamente hay un alejamiento respecto a 
los postulados de la iglesia romana, con elementos en su discurso que fueron 
catalogados de naturaleza herética frente al discurso de la curia romana. No 
vamos a entrar en aspectos biográficos de la vida del místico alemán pues no 
es el cometido del texto, sin embargo cabe la pena destacar cómo sus 
postulados fueron objeto de persecución. 


Dios Y EL HOMBRE 


Ese hombre interior al que nos referíamos debe vaciarse de todo propósito, de 
todo egoísmo y voluntad, las cuales no son sino rémoras de lo temporal. El 
alma solamente puede concebirse en su más íntima pureza, vaciada y 
auténtica para engendrar a Dios mismo en su seno. Así la figura divina 
aparece en su más íntima desnudez, dentro del alma humana, la cual alberga 
todas las potencialidades divinas, pues Dios no es, como dice Eckhart, lejano 
y omnipotente frente al hombre, tal y como se nos describe en el Antiguo 
Testamento, sino que ambos son idénticos: 


«Ahora bien, entre el hombre y Dios no hay nada extraño ni 
lejano, razón por la que no le es semejante, sino completamente 
idéntico y el mismo que él es absolutamente. »!9907, p. 101-102] 


El rechazo a lo temporal y su impasibilidad a lo que ésta forma de 
manifestación representa implica también desprenderse del sufrimiento y 
cualquier tipo de emocionalidad. La búsqueda de esa semejanza a Dios, para 
experimentar su Ser implica no tener ningún apego a nada, ser idéntico a 
Dios es permanecer en lo incondicionado. Además para experimentar esta 


transformación o mutación de la naturaleza humana primero es preciso morir, 
simbólicamente o no, para acceder a la categoría del Ser venciendo así las 
fuerzas del devenir. Esta es una señal inequívoca de la existencia de un 
principio iniciático y metafísico en Meister Eckhart, el cual nos recuerda el 
origen etimológico del término arya, que significa «nacido dos veces», y que 
hace referencia al carácter sagrado e iniciático del que eran portadores los 
pueblos indoeuropeos, idea especialmente recurrente en Evola. 

La muerte iniciática implica en el ámbito tradicional como un 
despojamiento del «Yo» egoísta y temporal que es transmutado hacia un 
principio superior e incondicionado, en ese plano el «Yo» deja de tener 
sentido. El individuo muere, en tanto en cuanto condicionado por la 
temporalidad, y vuelve a nacer tras operarse un cambio ontológico en su ser. 
Al mismo tiempo podemos establecer una relación directa entre esta idea del 
«Yo» individual y manifestado y una forma de metafísica pura: la doctrina 
del Védánta, la cual tomó Guénon como las formas más ortodoxas de la 
Tradición. Guénon habla de la distinción entre ese «Yo» individual y el «Sí 
mismo», y en ese sentido estamos hablando del principio de la personalidad, 
o quizás deberíamos decir suprapersonalidad, frente al «Yo» prometeico, 
individual y egoísta apegado al mundo sensible. Pero la personalidad no 
aparece como algo desgajado del individuo, sino que es una prolongación de 
ese «Yo» privado de la noción de lo trascendente. 

El significado de la transmutación ontológica que mencionábamos tiene 
un sentido del paso de una realidad transitoria a Otra permanente o eterna. 
Consecuentemente también podemos hablar de un estado de superioridad en 
la que se abren todas las manifestaciones posibles del Ser, tanto las sensibles 
como las suprasensibles, es el principio de «Personalidad Divina» o Íshwara, 


el principio de manifestación universal vedántico!CUE25, p- 16], 


Paralelamente Evola, dentro del contexto de su crítica a Nietzsche, 
también hizo una reflexión sobre la cuestión del «Yo» individual y profano 
Ich frente al término alemán Seblst, el cual significa «El sí mismo» opuesto al 
simple «Yo». Evola da validez a este punto de vista, a pesar de las 
implicaciones vitalistas y naturalistas, pues también conlleva implícitamente 
un principio de voluntad o instintos viriles que mantienen unidos principios 
de naturaleza interna. De hecho, uno de los problemas fundamentales que 


Evola aborda en Cabalgar el Tigre'*VO61 es la disolución de la personalidad 


por formas anómalas de intelectualidad desarrolladas en la cultura moderna, 
los cuales han conducido al culto al individualismo burgués y la negación de 
toda trascendencia simbolizada en la muerte de Dios. Estamos hablando de 
distintos contextos: desde la metafísica del Védánta, la ascesis del guerrero y 
su enfrentamiento al hecho de lo moderno y, en últimas instancia, la ascesis 
cristiana que nos ofrece el pensamiento de Eckhart. Todos los razonamientos 
e ideas enunciados conducen a una vía única y principal: la superación de la 
dimensión individual y la búsqueda de lo eterno y primigenio; conceptos 
puramente metafísicos. 

A modo de conclusión y para finalizar con el análisis del pensamiento 
Eckhartiano llama la atención la presencia de la idea de Dios como creador 
de todas las cosas, quien al mismo tiempo contiene a todas las criaturas pero 
sin ser «tocado» por ellas. 


Julius Evola y José Antonio: 
fascismo y Tradición 


EVOLA Y EL FASCISMO 


L a relación de Julius Evola con el fascismo y el nacionalsocialismo ha 

estado salpicada de malentendidos, de verdades a medias y, sobre todo, 
está necesitada de una aclaración que sitúe a Evola en su justo lugar respecto 
a estas grandes cosmovisiones del siglo XX. Por otro lado, de todos es sabido 
que Evola no fue un autor monolítico, y que su obra y su personalidad fueron 
de una enorme complejidad, de manera que cualquier forma de 
reduccionismo o intento de etiquetarlo bajo cualquier epíteto ideológico es 
desconocer tanto la magnitud de la obra como del hombre. En ese sentido no 
podemos sino despreciar a aquellos que dentro del mundo más académico, 
especialmente en Italia, han calificado a nuestro autor como «racista», «nazi» 
o «fascista», todos ellos calificativos teñidos de ignorancia y que para nada se 
ajustan a la realidad. 

Desde la perspectiva evoliana el fundamento de su doctrina se define, en 
su objetivo final, por la idea de la Tradición, frente a la cual cualquier forma 
de particularismo, ya sea ideológico o de cualquier otro tipo, no viene a ser 
más que un obstáculo, en este fin último. La Tradición tiene, de forma 
natural, una vocación universal, con lo cual huye de toda clase de 
exclusivismos, de toda óptica restringida al servicio de grupos concretos de 
individuos, ideologías o naciones. Al mismo tiempo la Tradición deviene 
como algo dado, como un conjunto de elementos de carácter trascendente y 
espiritual que de forma jerárquica y orgánica deben vertebrar cualquier 
sociedad que se ciña a la ortodoxia marcada por ésta. La Tradición no atiende 
a escalas espacio-temporales y, al mismo tiempo, está inmersa en una eterna 
dicotomía que le enfrenta a lo que Evola denomina la subversión mundial, 
una serie de fuerzas que habrían acelerado el curso de la caída de esa 


Tradición Primordial, de ese mundo de los orígenes, y que tendrían un 
marcado carácter profano y moderno. 


IESO PAMANEDA 
— Fig 7. José Antonio Primo de Rivera 


Llegados a este último elemento, a las fuerzas modernas de la subversión, 
es donde podemos encontrar puntos de encuentro entre la doctrina evoliana y 
el fascismo o el nacionalsocialismo. El punto de inicio lo tenemos en la 
revolución francesa de 1789 y sus inmortales principios, frente a los cuales, 
los fascismos se revelaron a pesar de revelarse a su vez como fenómenos 
propiamente modernos. Esas formas de subversión asumieron una serie de 
discursos que Evola consideraba hilvanados entre sí por una misma visión 
materialista de la historia y del propio ser humano. De ahí que el capitalismo 
y su hombre máquina no fuesen sino distinta cara de una misma moneda 
respecto al comunismo, quien representaba la regresión máxima del hombre, 
el cuarto estado y el hundimiento en el caos de lo demónico. En este sentido 
tanto fascismo como nacionalsocialismo representaban claros núcleos de 
oposición a lo que esa cosmovisión materialista expresaba. Ya en 


Imperialismo Pagano!*“928l obra concebida durante su periodo de 
pertenencia al grupo de Ur, hablaba de unir las dos águilas: la germánica y la 
romana como referentes espirituales donde descansaba el sustrato 


fundamental de la Tradición y civilización occidentales!" Y 028, p. 126-134] T a 
única forma de poder hacer frente a las potencias anglosajonas y el avance 
del comunismo residía en la alianza de germanos y romanos, y con ellos de 
los dos regímenes fascista y nacionalsocialista. 


Esos puntos de encuentro que hemos mencionado pasarían por la 
siguiente relación de ideas: 

— Rechazo frontal a toda forma de sistema sustentado en el 
parlamentarismo o en mecanismos democráticos: Estos elementos 
implicarían la participación de lo demónico en los asuntos de alta política, los 
cual supone la inversión de la pirámide jerárquica y la caída hasta los últimos 
estratos dentro del sistema de castas, el cual es principio de toda lógica en el 
orden social tradicional, remitiéndonos a la teoría evoliana de la regresión de 
las castas. En este sentido el fascismo y el nacionalsocialismo también caían 
en tendencias anti-tradicionales, puesto que las apelaciones al Volk o los 
aspectos naturalista-demagógicos implícitos en ambos discursos, así como la 
raíz popular de ambos movimientos, especialmente del nacionalsocialismo, 
suponían un rasgo característico de los tiempos actuales del Kali-Yuga. De 
hecho este es el elemento más problemático que presentaban las dos doctrinas 
a ojos de Julius Evola.121 

— Oposición a toda forma de economía capitalista y de libre 
mercado: Sobre todo por el carácter anti-tradicional que reviste la misma. 
Hemos hablado de la naturaleza netamente material del mismo, representada 
a través de la idea de ganancia, el interés, búsqueda del rendimiento o su 
carácter técnico-colectivo. Todas estas características allanaban el camino 
hacia el advenimiento del cuarto estado y, por tanto, del triunfo último del 
comunismo. Frente a estos grandes titanes modernos emerge la idea de 
organicidad y corporativismo como superación de la lucha de clases, algo que 
fue especialmente logrado en el régimen de Mussolini, tal y como creía el 


propio EvolalEVO70, p. 77-85/134s] 


— El papel del Estado: Frente a todo fetichismo del llamado «Estado de 
derecho», bien representado por las democracias liberales, Evola cree en la 
necesidad de afirmar la autoridad del Estado, trascendiendo todo orden 
económico y material. Si en el orden capitalista éste representa una realidad 
subsidiaria frente a la omnipotencia de las «leyes» económicas, el Estado de 
asumir una misión metahistórica más allá de ser el garante de un orden social 
o económico determinado. El Estado debe ser una realidad inmutable, con 
plena posesión de una autoridad que recaba su poder del ámbito espiritual, 
autónomo y legitimado. En el ámbito de lo económico la autarquía era la 
expresión más clara de ese poder independiente y autosuficiente. Son las 


condiciones del Imperium, y en gran parte este discurso fue asumido por el 
fascismo del ventenio, y por formas políticas conservadoras como las 
desarrolladas durante los años 20 en Alemania (Konservative Revolution).14 

— Por último destacar, vinculado a la idea de trascendencia, el sentido 
heroico, viril y aristocrático de la existencia al servicio de elevados ideales 
de honor o lealtad: Tanto el fascismo como el nacionalsocialismo tuvieron su 
germen inicial en la camaradería de las trincheras en la Gran Guerra, así 
como la apelación a los valores de acción y juventud, que fueron una 
constante en ambos regímenes. El rechazo a los valores burgueses del 
pacifismo, la comodidad y la mediocridad dentro de un sistema de valores 
que era considerado caduco y en fase de superación. Evola atribuía a 
Mussolini la integración del hombre en una inmanente relación con un orden 
objetivo que trascendía toda dimensión de lo particular. Aunque Evola 
también señaló los peligros de tales reacciones ante la crisis de la razón y el 
sistema de valores burgueses en su ocaso: la posibilidad de formas o 
alternativas que recurriesen a principios anárquicos o irracionales desde las 
fuerzas más elementales. Como gran inconveniente de esta especie de culto al 
sacrificio y la autotrascendencia es que no tenían un referente sagrado en lo 
que a autoridad y política se refería, ya que estos eran elementos totalmente 
profanos. Igualmente ocurrió con gran parte de la simbología en la que se 
sustentaban estos ideales, tales como los intentos de revitalizar el antiguo 


pasado romano, o bien el uso de símbolos solares y tradicionales como la 


esvásticalEVO70, p. 154] 


El motivo de este artículo no es analizar directamente, y en profundidad, 
las relaciones entre Julius Evola y las citadas cosmovisiones. No obstante se 
ha considerado oportuno ponerlas en relación para tratar de exponer la 
medida de esas relaciones, siempre en el ámbito de las ideas, puesto que 
hablar de las relaciones entre Evola y el fascismo, que fueron notablemente 
problemáticas, extralimitaría la intención inicial del texto. En la misma 
medida también son interesantes las aportaciones que hizo al 
nacionalsocialismo, o bien a los equívocos que han conducido algunas de sus 
ideas bajo la denominación «nórdico-ario», o bien la confusión que reina en 
torno a su teoría de la raza del espíritu, mucho más compleja que la sostenida 


por los teóricos del régimen hitlerianolEV 941 p. 45-48], 
A modo de conclusión se podría decir que tanto fascismo como 


nacionalsocialismo serían asumibles en la medida que, para Evola, 
representarían parte del discurso Tradicional con todos los valores y 
principios enunciados con anterioridad. No obstante, tomados a nivel 
ideológico como fines en sí mismos, ambos movimientos no tendrían una 
función más allá de la puramente instrumental, de manera que no tenía razón 
de ser que su existencia se prolongase más allá de un periodo determinado. El 
fin último no era otro que precipitar el final de la era actual, del Kali-Yuga, y 
que la rueda de la existencia volviese a rodar desde el principio. Para tal fin, 
habría que «cabalgar el tigre», tomar una posición activa y combativa frente a 
la subversión mundial y adláteres. 


EL FALANGISMO ESPAÑOL 


Julius Evola no tuvo demasiado contacto con la realidad política y social de 
nuestro país, tuvo escaso conocimiento del desarrollo del fenómeno fascista 
en España. Es posible que a la hora de valorar el fondo y la forma de las ideas 
características de éste no dispusiese de toda la información. De hecho 
solamente dedicó dos artículos a España, el primero de ellos bajo el título 


«Che cosa vuole il falangismo spagnolo».EVOene37] publicado en enero de 
Y pag p 


1937, donde presenta un análisis algo esquemático de aquellos puntos del 
programa de Falange Española que consideraba relevantes en clave 
tradicional. A destacar la idea general que, a modo de conclusión, establece 
nuestro autor: 


«Así pues, los falangistas luchan por estas ideas como un 
voluntariado guerrero dirigido a conquistar “España por España”. 
Son ideas que en sus líneas generales nos parecen estar perfectamente 
en “orden”, que presentan ya una forma precisa y que pueden poseer 
valor como sólidos puntos de referencia. Si estas ideas llegan en 
verdad a compenetrar el movimiento nacional español, tendremos una 
doble razón para desearle sinceramente una victoria plena, rápida y 
definitiva: No sólo por el lado negativo anticomunista y 
antibolchevique, sino también por aquello que de positivo podrá 
derivarse en el conjunto de una Europa nueva y jerárquica, de las 


naciones y de los pueblos.»*FV9ene2 


Hay que tener en cuenta que el artículo fue escrito en plena guerra civil, y 
no toma en cuenta los complejos orígenes del fascismo español. De hecho el 
conocimiento del programa de Falange Española le vino de una traducción 
italiana a cargo de Alberto Luchinni. Su análisis corresponde a un marco 
político-ideológico muy distinto al que pudiera valorarse en el periodo 
anterior a 1936, y sobre todo desde unos parámetros ideológicos muy 
mediatizados por el anticomunismo y una identificación con la parte más 
reaccionaria del discurso. Es evidente que Evola desconocía toda la 
manipulación de la que fue objeto el discurso de José Antonio y FE en manos 
del régimen surgido de la Guerra Civil. 

Si pasamos a analizar más minuciosamente el contenido del escrito en 
relación al programa de FE podremos reflejar aquellos elementos que el autor 
italiano consideró más relevantes del fascismo español: 

— Hay un elemento fundamental como es el nacionalismo entendido en 
términos metafísicos y metahistóricos. En ese sentido, definir a España como 
una unidad de destino histórico en lo universal, contiene ese sentido 
metapolítico que podemos identificar con el discurso evoliano: «España es 
una unidad de destino en lo universal». O bien «Afirmamos que la plenitud 
histórica de España es el imperio... España alega su condición de eje 
espiritual del mundo hispánico como título de preeminencia en las empresas 
universales». Esta idea es muy recurrente y aparte de estar insertos en el 
programa de FE de las JONS redactados en noviembre de 1934, que habían 
aparecido anteriormente en los «Puntos iniciales» que dieron nacimiento al 
semanario FE en diciembre de 1933. Esta misma idea del imperio universal, 
reflejada a través de un nacionalismo hispánico universal, es la que vemos 
reflejada en Evola al referirse al imperio gibelino movido por el espíritu 
nórdico-ario y un cristianismo romano que fue capaz de resucitar el símbolo 
y la dignidad imperial. Todo ello en un contexto de pugna entre el polo 
olímpico y nórdico frente al meridional y sacerdotal representado por la curia 
romana. Evola considera que el sentido que tiene la nación para FE va más 
allá de la simple unidad lingúística, étnica o territorial, y es el elemento 
espiritual el que aglutina y al que se subordina cualquier elemento de esta 
naturaleza. Paralelamente al huir de toda forma de parlamentarismo y 


partidocracia, de izquierdas y derechas, para Evola significaba trascender 
esos particularismos que, al inicio, señalamos como elementos divergentes 
del principio Tradicional, quedando finalmente un principio supranacional 
que tiene su reflejo en lo universal. Dentro de ese sentido universal y heroico 
podríamos incluir la siguiente cita: 


«La milicia es una exigencia, una necesidad ineludible de los 
hombres y de los pueblos que quieren salvarse, un dictado irresistible 
para quienes sienten que su Patria y la continuidad de su destino 
histórico piden en chorros desangrados de gritos, en oleadas de voces 
imperiales e imperiosas, su encuadramiento en una fuerza jerárquica 
y disciplinada, bajo el mando de un jefe, con la obediencia de una 
doctrina, en la acción de una sola táctica generosa y heroica». 


— Haz, núm. 6, 15 de julio de 1935 


— Otro de los elementos de encuentro entre Evola y el falangismo lo 
constituye la idea del Estado totalitario, en el sentido de abarcar la totalidad 
bajo la idea de la nación ideal y perpetua de España. Este principio implicaría 
la existencia de un poder, de una autoridad de carácter espiritual que tendría 
la facultad de imponerse sin necesidad de usar la fuerza. El Estado liberal, 
por otro lado, también representaría algo infrahumano en la medida que está 
encorsetado por sus propias leyes y normas jurídicas, sin atender a la persona, 
y Cayendo de forma reiterada en el relativismo moral, sin afirmar verdades 
absolutas, tal y como el propio José Antonio afirmaba: 


«El liberalismo es, por una parte, el régimen sin fe: el régimen que 
entrega todo, hasta las cosas esenciales del destino patrio, a la libre 
discusión. Para el liberalismo nada es absolutamente verdad ni 
mentira. La verdad es, en cada caso, lo que dice el mayor número de 
votos». 


— José Antonio, «Luz nueva en España»L2! 


Citando declaraciones análogas, José Antonio señala lo siguiente: 


«...el liberalismo que es el sistema capitalista en su forma política, 
conduce a este otro resultado: que la colectividad, perdida la fe en un 
principio superior, en un destino común, se divida enconadamente en 
explicaciones particulares». 


— Discurso pronunciado el 17 de noviembre de 1935 


En un principio, José Antonio consideraba al liberalismo como positivo al 
haber conseguido elevar las condiciones de vida material del hombre, y al 
haber igualado a éstos ante la ley. Sin embargo consideraba a éste incapaz de 
crear un sistema de valores fijo, al margen de las opiniones mayoritarias, al 
margen de la gran fractura social ocasionada por dos tendencias 
contrapuestas: la acumulación de capital frente a la proletarización de las 
masas. No obstante éste último elemento no sería más que una tendencia 
colectivista y demónica para Evola, quien no era sensible a este discurso 
socia]. 1€l 

Las críticas de Evola al liberalismo estaban más dirigidas a atacar la 
esencia material del mismo, así como la ausencia de todo principio orgánico 
y poder vertebrado desde lo alto. Asimismo la existencia de un Estado 
orgánico y totalitario tendría que verse purgado de esa dicotomía, que no solo 
vemos en el fascismo español, entre individualismo y colectivismo. El poder 
viene de la cúspide representada por el aparato estatal, el cual no debiera 
identificarse con la sociedad, lo cual es considerado, por otro lado, una 
regresión naturalista. El Estado se sustenta en una tensión metafísica, es un 
organismo con leyes propias señala el autor italiano. Por eso un Estado que se 
precie de un sentido verdaderamente Tradicional no puede verse atado por 
ningún tipo de cuerpo legal creado por los hombres. Esto expresa la 
existencia de una separación clara y nítida entre la idea política del Estado y 


la física de la sociedad.EVO53, p. 38], 


Siendo rigurosos la propia idea del «Estado Nación» manejado por 
estados fascistas y nacionalsocialistas tendría ese mismo componente 
naturalista del que venimos hablando, al margen de tener un origen burgués. 
Asimismo los conceptos de nación, pueblo o patria también estarían 
investidos de la misma sustancia naturalista. No podemos detenernos en este 
punto tanto como quisiéramos por la naturaleza del texto, sin embargo habría 
que profundizar mucho más e introducir multitud de matices. 


— Otro elemento fundamental señalado por Evola en el artículo «Che 


cosa vuole il falangismo spagnolo»lEVOene37] es la idea de dignidad y 
personalidad humana. Otro de los elementos que habrían sido devaluado por 
la modernidad, y en concreto por el capitalismo y el comunismo. En este 
sentido Evola señala la existencia de una fractura ontológica del hombre 
moderno que, desde el renacimiento, ha ido diluyendo los lazos que le 
unieron al mundo de lo sagrado y lo espiritual. Es el mundo donde «Dios ha 
muerto», es el sentido pleno del nihilismo europeo preconizado en su día por 
Nietzsche. El sentido pleno de esta decadencia lo hallamos en la distinción 
entre individuo y persona: mientras que el individuo obedece a una realidad 
cuantitativa, privada de toda justificación superior, la persona o la 
personalidad, por el contrario, nos muestra un criterio cualitativo sujeto a un 
crisma espiritual. En el mundo liberal-burgués el «culto al hombre» se ha 
hecho desde el desapego a todo orden espiritual, y señalando «cualidades» 
totalmente profanas desde la perspectiva tradicional. Aquí tendríamos que 
recurrir a argumentos más de tipo metafísico para justificar el papel de la 
personalidad, el cual, a nivel ontológico, se relaciona con la categoría del Ser. 
Esto implica que la individualidad como tal tendría un sentido material y 
totalmente vacío, incapaz de reconocer algo más elevado que al hombre 
profano, al hombre prometeico, y por tanto descendente frente a la tendencia 
ascendente de la personalidad. De ahí que la vida noble sea la vida personal, 
personalidad como sinónimo de carácter, virtud, estilo. Mientras la libertad 
implica responsabilidad, solamente concebible en un plano ético. No en 
vano Evola valoraba la capacidad de la persona para reconocerse en su más 
íntima esencia a través de la auto-trascendencia. La sola consideración de que 
en el hombre residía una sustancia divina que era capaz de elevarlo al nivel 
de los dioses da sentido pleno a su valoración tanto de la persona como de la 
idea de libertad. 

A este respecto Evola consideró que el Falangismo defendía la dignidad y 
la personalidad humana, y de hecho es el elemento que más destaca del 
programa falangista. Además destaca la defensa de los valores de libertad e 
integridad en la medida que se combate al marxismo, la expresión de máxima 
degeneración moderna, el caos disolutivo del cuarto estado. De hecho José 
Antonio consideraba al hombre desde una concepción occidental, español y 
cristiano. Es más, la persona es el punto de partida de todas sus 


aseveraciones, y siempre asociado a una idea de libertad, señalando en la 
misma medida como el liberalismo y el comunismo aniquilan cualquier tipo 
de libertad en el plano de lo personal o lo individual: «La dignidad humana, 
la integridad del hombre y su libertad son valores eternos e intangibles». 
Como se ha señalado, el cristianismo es uno de los atributos fundamentales 
del hombre en tanto español y occidental, y en ese sentido es el prisma 
católico en torno al cual debería girar esa obra de construcción nacional 
propiamente española. Así lo ve Evola señalando la vocación universal de esa 
empresa que como nación asume España, y de la cual, a su vez, están 
impregnados todos aquellos que forman parte de la comunidad nacional. En 
este sentido el punto 25 del programa de FE de las JONS (1934) señala lo 
siguiente: «Nuestro movimiento incorpora el sentido católico —de gloriosa 
tradición y predominante en España— a la reconstrucción nacional». 18 
Hemos hablado de dos referencias en la obra de Evola a nuestro país, la 
primera de ellas, como hemos visto, era un breve artículo, de contenido 
fundamentalmente positivo, sobre el Falangismo y su programa. La segunda 
de las referencias también tiene como marco la España de la guerra civil; el 
título original de la obra es «Sulla storia segreta della rivolucione spagnola» 
que ha sido incluido como un apartado de «Escritos sobre la 


masonería»!EV9371 por primera vez en una edición italiana de 1984 que 


comprendía una serie de artículos sobre la masonería redactados por Julius 
Evola. En estos escritos el autor italiano establece una triple relación entre los 
inicios de la masonería, liberalismo y judaísmo. Este ternario se ha erigido 
como el arma más efectiva contra la tradición, y en ese sentido veía la Guerra 
Civil española, y el intento de bolchevizar España, pues era un objetivo de 
este frente subversivo mundial, que en este caso incluiría al comunismo como 
aliado de masones y judíos. De hecho, pretendidamente se habría dado una 
influencia creciente de estos elementos para favorecer la caída de la 
monarquía borbónica, mientras que durante la II República se planeó una 
cruzada antirreligiosa y filomarxista que se materializaría en hechos como la 
constitución de 1931, los hechos de octubre de 1934 y en general un conflicto 
que se iría fraguando por estas fuerzas invisibles, cuyos hilos eran movidos 
por la masonería internacional y sus adláteres mencionados. 


LAs pos ESPAÑAS: DUALIDAD EXISTENCIAL Y ESPIRITUAL 


Más interesante resulta, sin embargo, un texto de José Antonio Primo de 
Rivera bajo el título «Germánicos contra bereberes». Este artículo aparece 
fechado el 13 de agosto de 1936. Posteriormente apareció recogido en el 
trabajo de Rafael Ibáñez Hernández titulado «La memoria escrita de José 


Antonio»''BA021El texto analiza la misma esencia de una España medieval 
debatida entre dos polos contrapuestos, dos polos de la existencia, hasta el 
tiempo presente (1936) en lo que es una interpretación muy cercana a los 
postulados evolianos: 

— Hay un sustrato de naturaleza semítica, representado por los 
conquistadores árabes, a los cuales deberíamos agregar un sustrato ibérico, 
representado por la población autóctona, quienes por motivos de afinidad 
étnico-racial, cultural o de un concepto análogo de la existencia. Dentro de 
las concepciones evolianas este sería el polo lunar, meridional, anti-heroico, 
femenino y semítico. Serían los representantes del desorden y del caos 
naturalista y demónico. Es evidente que tampoco podríamos aplicar estos 
calificativos a los conquistadores árabes, que de hecho acabaron derrotando a 
la España visigótica y estableciendo una élite privilegiada respecto al resto de 
grupos sociales, donde la cuestión étnica-religiosa jugó un papel esencial. No 
obstante, el sentido de lo oscuro, lo meridional y la asociación de estos 
calificativos a un concepto vago e impreciso del dominio del territorio, tal y 
como considera el propio José Antonio en su texto. En teoría serían los 
representantes de la anti-tradición, de los anti-valores niveladores, 
democráticos y totalmente ajenos a cualquier noción de jerarquía u 
organicidad. 

— Frente al polo femenino semítico-ibérico, tenemos al representando 
por el sustrato germánico del que era depositaria la España visigótica. Éstos 
fueron los artífices de la moderna monarquía Española unificada bajo el 
poder de los reyes católicos y de naturaleza europea, católica y germánica. De 
ahí deviene el primer rasgo fundamental de este polo solar, la idea de la 
universalidad, pues José Antonio señala la empresa de la reconquista como 
un fenómeno europeo, casi de carácter ecuménico, en conexión con las 
relaciones de poder generadas en el norte de Europa y que serían 
características del periodo altomedieval. A destacar las relaciones personales 
que aparecen con el sentido jerárquico, sentido guerrero e individualidad libre 
en una expresión perfecta del sentido de la personalidad. La máxima 


expresión de este polo heroico, viril y solar no es otro que el imperio 
gibelino, enfrentado a su vez al polo sacerdotal y femenino de la Roma 
cristiano-meridional. Desde el Sacro-Imperio son recuperadas las nociones 
romanas de Imperium, que a su vez fueron fusionadas con el aporte del ethos 
nórdico-ario y a pesar del cristianismo, tal y como señala Evola.En este 
sentido la reconquista no habría sido, tal y como dice José Antonio, la 
recuperación del territorio por parte de las antiguas poblaciones autóctonas de 
sustrato ibérico, sino la reconquista peninsular por parte de esos pueblos 
germánicos que fueron derrotados en Guadalete. Asimismo la conquista de 
América, con el sentido de universalidad que caracterizó a dicha empresa, era 
algo desconocido para bereberes y celtíberos. La preeminencia de ese sustrato 
heroico-viril y nórdico-ario se iría apagando gradualmente, de manera que en 
el siglo XVII, con la decadencia de la monarquía imperial de los Hagsburgo, 
el polo oscuro, decadente y semítico manifestado durante la ocupación árabe 
de la península en el medievo tomaría de nuevo protagonismo. De hecho esta 
pugna llegaría hasta nuestros días, hasta la España fracturada internamente 
entre izquierdas y derechas que precede al estallido de la guerra civil. En este 
contexto José Antonio hablaba de la monarquía, la iglesia o el ejército como 
expresiones del polo solar y heroico del ethos nórdico-ario frente al espíritu 
de revancha presente en las izquierdas, las cuales serían la encarnación del 
polo femenino y meridional, con afán de destrucción y enemigos de toda 
forma de Tradición y de la idea tradicional de Europa. 

Es importante señalar que este texto no es un estudio riguroso y profundo 
de los aspectos que aquí se han tratado. Sin embargo hemos podido lanzar 
una mirada somera a ciertos aspectos que vinculan el pensamiento tradicional 
de Julius Evola con otros relacionados con el fascismo español, y en concreto 
con algunos aspectos de la obra de José Antonio Primo de Rivera. 


Guido de Giorgio y la tradición 
romana 


ALGUNAS PRECISIONES BIOGRÁFICAS 


0 uando escuchamos hablar del Tradicionalismo, y más dentro de ciertos 

ámbitos o contextos político-ideológicos, nos vienen a la memoria una 
serie de autores que, si bien no son excesivamente populares, sus nombres 
son bien conocidos por quienes militan, simpatizan o simplemente sienten 
algún interés o afinidad con susodichos movimientos. Los nombres de Julius 
Evola, especialmente, René Guénon, Frithoff Schuon o Titus Burckhardt 
figuran como los autores más destacados en la difusión de las corrientes 
tradicionalistas, al mismo tiempo que se han erigido como depositarios e 
implacables críticos del mundo moderno, frente al cual postulaban distintas 
posturas, normas y vías para alcanzar una meta común. 

En este sentido, el autor que nos disponemos a presentar; a Guido de 
Giorgio, forma parte de ese elenco de autores, mucho mayor que los 
mencionados con anterioridad, que no ha gozado de una gran difusión 
editorial ni sus escritos han trascendido decisivamente más allá de las 
fronteras de su Italia natal. Nuestro autor fue desconocido por una serie de 
cuestiones referidas a las propias condiciones en las que se desarrolló su 
existencia y, sobre todo, por su temperamento y compleja personalidad, que 
lo alejaron de todo protagonismo. El propio Evola se refería a él como «una 
especie de iniciado en estado salvaje y caótico», este tipo de calificativos se 
asociaban a su personalidad complicada y con una tendencia al recogimiento, 
a su rechazo a la modernidad y sus contextos urbanos y los elementos 
disgregadores que en éstas condiciones concurren. Muy por el contrario, De 
Giorgio prefería unas condiciones de vida duras, casi espartanas, que se 
empeñó en imponer a quienes vivieron con él. No en vano, la dureza de su 
carácter, y la preservación a toda costa del anonimato, así como el hecho de 


que toda su obra está siendo publicada póstumamente —como los artistas del 
medievo— y de la cual no conocemos sino una parte. De hecho muchos datos 
referentes al Guido de Giorgio más personal y humano las debemos a la 
contribución de particulares, quienes mediante la cesión voluntaria y 
desinteresada de correspondencia privada han aportado luz a las tinieblas en 


las que se envuelve la figura del autor italiano'"*L211. 


— Fig 8. Guido de Giorgio 

Guido de Giorgio nació el 3 de octubre de 1890 en San Lupo, un pequeño 
pueblo de la provincia del Benevento, en la Campania. Hijo de un notario, 
Guido de Lupo Maria de Giorgio estudió filosofía en la Universidad de 
Nápoles y emigró muy joven a Túnez, donde ejerció la docencia, como 
Guénon, en un Liceo. Se supone que durante su estancia en el norte de África 
entró en contacto con los medios tradicionalistas, concretamente con el 
esoterismo islámico y más concretamente con el jeque Mohammed Khair- 
Eddine, una de las más reconocidas autoridades del sufismo norteafricano, y 
al que recordará en lo posterior como una de las figuras más importantes 
durante estos años de juventud y formación, y como en años posteriores se 
evidenciará a través de la correspondencia con otras dos cumbres del 
pensamiento tradicionalista: René Guénon y Frithoff Schuon. 

La estancia de Guido de Giorgio en Túnez se prolongaría hasta 1915, 
fecha en la cual se produce la entrada de Italia en la I guerra mundial, motivo 
por el cual acaba regresando a suelo italiano para establecerse en Varazze, en 
el territorio de Liguria, junto a su hermano Nicola que ejercía su profesión 
como médico. Para entonces De Giorgio vivía con su mujer Gilda y era padre 
de un hijo y dos hijas. El hijo, Havis, había nacido en 1914, cuando la familia 


todavía residía en Túnez, y cuya muerte en combate en 1939 marcaría 
profundamente al propio Guido. Tras el final de la Gran Guerra, De Giorgio 
hace unos viajes a París, donde inicia los contactos con René Guénon, aunque 
no será hasta el verano de 1927 cuando ambos pensadores entrarán en 
contacto directo en Blois. En lo que se refiere a su actividad intelectual 
conviene destacar sus artículos y escritos en el Grupo de Ur a partir de 1928 
bajo el pseudónimo de Havismat, y en La Torre, en 1930, bajo el pseudónimo 
de Zero. 

Tras la guerra también cambia de residencia para acabar estableciéndose 
en Mondovi, al cobijo de los Alpes en la costa mediterránea, en el Piamonte. 
Tras el fracaso de su primer matrimonio conoce allí a una joven 20 años más 
joven, profesora de liceo como él, que estaba llevando a cabo una tesis 
doctoral sobre la doctrina del Védanta. De este matrimonio nacerían dos hijos 
más, en una relación que se prolongaría hasta el año 1953, cuando muere su 
segunda esposa, y es a partir de ese momento cuando se produce un punto de 
inflexión en su existencia, y vive durante sus últimos años en soledad y 
atormentado, bajo unas condiciones lamentables de indigencia y salud muy 
precaria. En este sentido resulta muy reveladora una carta dirigida al 
pensador y esoterista Massimo Scaligero, donde nuestro autor concibe su 
existencia desde el dramatismo y el nihilismo más desolador, como una 
ascesis o incluso un martirio, en el contexto de una vida rota y sin esperanzas, 
pero al mismo tiempo desde el heroísmo, el coraje y la exigencia del 
guerrero. Esta carta aparece publicada en los escritos preliminares que 


precedieron a su obra Prospettive della Tradizionelc1999, p. 41-45], 


Finalmente moriría de muerte natural un 27 de diciembre de 1957 en 
Deviglia Montaldo, probablemente a causa de un paro cardiaco. A lo largo de 
su existencia mantuvo su incompatibilidad con el mundo moderno, su 
rechazo hacia las formas de vida burguesa y acomodada, la pasión, el 
temperamento y el sufrimiento que concebía como un medio de purificación, 
de catarsis. A pesar de ese carácter apasionado e impulsivo siempre insistió 
en la necesidad de fijar unas condiciones de objetividad en su existencia, bajo 
un sentido ascético-iniciático, prescindiendo de todo sentimentalismo. Su 
intolerancia hacia el mundo moderno era tal que vivía retirado entre los 
montes, en una cabaña viviendo prácticamente de la nada, en base a algunas 
lecciones que impartía, y forzado por esa circunstancia a tomar contacto con 


la civilización. Sin embargo es evidente, como se aprecia en su obra, que 
pese a tomar como referencia principios y asertos en analogía con la 
metafísica universal, su retórica y sus referentes siempre fueron cristianos, y 
bajo la óptica de estos principios elaboró toda su teoría, crítica y discurso 
tradicional. Aunque algunos han querido concebirlo como una especie de 
«Cristianismo védantico». 


Los RITMOS, LAS FORMAS Y EL SILENCIO 


Hemos hablado, o al menos lo hemos intentado, del Guido de Giorgio más 
humano, de aquellos acontecimientos que nutrieron su existencia, y que, 
como hemos visto, fueron más fuente de tormento y desazón que de alegrías. 
Una personalidad compleja, apasionada y de fuerte carácter que también se 
reflejó en una obra que es tremendamente original en la base de su discurso 
metafísico, de la ordenación de la sociedad y el orden temporal del mundo 
tradicional, al tiempo que toma una serie de símbolos y elementos de la 
tradición romana más clásica que no eran sino instrumentos para restaurar los 
puentes, derrumbados por la destrucción moderna, existentes en la relación 
del orden divino y humano, en una doble y recíproca corriente dualista en la 
que Dios descendía hacia el hombre, al mismo tiempo que el hombre, 
abandonando su ilusorio estado humano, se elevaba hacia lo divino. 

Como se dijo con anterioridad, toda la obra de Guido de Giorgio se ha ido 
publicando póstumamente, dado que en vida ninguno de sus escritos salió a la 
luz, y no sería hasta comienzos de los años 70, concretamente en 1973, 
cuando se puso a disposición del gran público la obra más importante y 


reveladora del autor italiano: La Tradizione Romanal“!9731. Escrita en 1939, 
podríamos concebirla como la obra de un hombre solitario, pero realmente 
De Giorgio participaba con sus publicaciones en revistas como Atanor, Ur, 
Krur, La Torre, o iniciativas como el «Diorama filosofico» del diario Il 
Regime Fascista, y junto a los escritos de Evola —con quien como decimos 
coincidió en el Grupo de Ur— Scaligero, Cogni, Colonna di Cesaro, y en 
comunión con editores de la época, en el terreno espiritual, como Bocca y, 
especialmente, Laterza, o bien la escuela de la Mística Fascista, formaron 
parte de aquella corriente no institucionalizada y caracterizada por la 
propuesta de una especie de superfascismo que constituyó el ala derecha del 


régimen. 

En este contexto debemos situar la obra de De Giorgio y bajo estas 
premisas ideológicas, y al mismo tiempo como parte del mismo espíritu de la 
literatura de la época, de la expresada por el propio Evola, Huizinga, 
Spengler y un largo etcétera de autores que se erigieron como críticos de la 
modernidad, aunque al mismo tiempo se pueden apreciar referencias veladas 
al contexto histórico inmediato de la época, del rechazo al clima prebélico o 
denunciando pretendidas y falsas actitudes que, tomando el pasado como 
referencia, se erigían bajo falaces formas de nobleza como disfraz de la 
decadencia y degeneración reinante. La mejor fórmula contra la decadencia 
no era sino la adhesión a los principios y valores de la Tradición romana, 
desde un Fascismo sagrado, guerrero y combativo, bajo el espíritu de Roma y 
las aspiraciones ideales de Dante. «La verdadera potencia del hombre 
—escribía De Giorgio— consiste en la realización de su naturaleza y origen 
divino». Mostrando el mismo principio de autotrascendencia y superación 
que llevaba implícito el mensaje Tradicionalista en términos genéricos, en 
una idea asumible y común con los representantes coetáneos de la 
mencionada corriente de pensamiento. 


Centrándonos más en el contenido de La Tradizione Romanal*!9731 el 
libro toma como punto de partida la exposición de los conceptos y principios 
que articulan la teoría metafísica del autor italiano. Hay tres conceptos 
fundamentales: El Silencio, los Ritmos y las Formas: 

— El Silencio representa el sentido de lo absoluto, la síntesis del todo, 
tanto de lo positivo como de lo negativo. Representa el principio de lo 
incondicionado, es el primer motor inmóvil aristotélico que representa la 
Posibilidad Universal, todos los estados posibles están contenidos en Él, pero 
sin embargo ninguno de éstos lo condiciona en medida alguna. Este mismo 
principio aparece también en la obra de René Guénon El hombre y su devenir 


según el VédantalCUE25) a través del concepto de Purusha, que en realidad 
compone una doble polaridad, junto a Prakritti, y que nos remite a una 
porción del Principio ordenador al cual no afectan las modificaciones 
individuales, presente en todas las cosas, pero inalterable no penetra en el 


ámbito de la manifestación. SUE35, p. 33-38]| 


El pensamiento de De Giorgio es como un retorno a la expresión más 
pura de la Tradición Primordial, a los comienzos donde la dualidad era 


inexistente y el Principio edénico o divino en su máxima expresión irradiaba 
la perfección absoluta en la Realidad eterna e inmutable. Eso es el Silencio, 
aunque nunca podríamos expresar la Verdad que este Principio representa a 
través del empleo del lenguaje humano, que como tal está en la misma 
situación de indeterminación que el hombre, que la naturaleza humana, la 
cual no existe sino como reflejo de una realidad más elevada. La forma más 
pura de la «Suprema Realidad» que permite un proceso de ascesis interior 
Capaz de neutralizar todas las dualidades, o contradicciones del mundo 
contingente. Asimismo, y empleando como ejemplo de falsas oposiciones, el 
concepto de vida y muerte como opuestos no es sino una contradicción falaz, 
puesto que el estado del hombre primordial era anterior al ciclo de vida y 
muerte actual, que permanece como una suerte de castigo, si se puede 
concebir así, tras la caída en un concepto muy cristiano. Paralelamente no 
podemos obviar el sentido simbólico que encierra el concepto de Silencio, 
como la idea de paz y armonía, el fin de todos los conflictos, como la calma y 


la paz absoluta del océano del que hablaba BudalC1073, p- 51-68], 

— Los Ritmos se hallan contenidos en el Silencio, forman parte de la 
realidad suprema del orden divino, vinculado al Principio Divino. De hecho 
nada es concebible sino dentro de ese ámbito, donde lo divino solamente 
puede llegarse a intuir a través de un proceso intelectivo, con el intelecto del 
amor, entendido dantescamente, tal y como lo concibe el propio De Giorgio. 
El problema viene cuando el hombre niega la existencia de un principio 
divino que lo trasciende, afirmando la negación en lugar de negar la 
oposición, que sume al hombre en la dualidad, en las contradicciones de las 
que hablábamos antes. De modo que resulta una triple analogía, dentro de la 
cual si el Silencio representa al espíritu, en su expresión más pura, los Ritmos 
serían equiparables al alma, mientras que las Formas serían equivalentes al 
cuerpo, a la materia. Los ritmos serían la raíz sutil del desarrollo de lo formal, 
constituyendo una red invisible, que determina el devenir cósmico y humano. 
Los Ritmos serían como una especie de puente entre la idea y la forma 
proyectada en la materia. De modo que contiene la existencia humana en 


todas sus variantes, determinándola desde complejos evidentes y ocultos, 


siendo, como decíamos el sostén de la Formale1073, p. 67-77] 


— Las Formas representarían el último estadio de la caída, encierra el 
sentido más claro y nítido de la ignorancia, el caos y la muerte de la vida 


verdadera. El mundo dominado por las Formas es el mundo moderno, donde 
las leyes que rigen el funcionamiento de la Realidad son ficticias, vanas e 
inconsistentes al asentarse sobre la pura materialidad, desde relaciones 
externas y agotándose en lo humano, considerando lo Real como un conjunto 
fragmentado en el que las distintas partes son autónomas. De este modo se 
niega el principio de unicidad en el que se funda el estado de perfección 
primigenia, la participación del orden divino en el orden humano y viceversa. 
En este sentido hay que incidir en la idea positiva de la Tradición, como una 
realidad integradora, a través de diversos niveles, y jerárquicamente 
organizados, de modo que las formas inferiores se van integrando en aquellas 
superiores de forma sucesiva. Toda la multiplicidad de Formas y Ritmos 
integrándose en el Silencio, anulándose como realidades compartimentadas y 
opuestas confluyen en la vía de Dios, tanto la absoluta determinación como la 
absoluta indeterminación, en el Uno. 

De modo que lo visible, la creación, aparece como la sombra de lo 
invisible, y cuando la ignorancia acaba disipándose prevalece la realidad 
divina, que entonces aparece como visible frente a la invisibilidad de las 
formas, del mundo material. Dentro del plano individual, viene acompañado 
de un proceso ascético en el que el Yo consigue despojarse de todas las 
atribuciones falaces, crea el Tú y tiende al Él resolviéndose en la triple 
polaridad del Amor realizador, no siendo Él mismo persona sino sustancia de 
las tres personas desde un principio de objetividad impersonal, tres en uno, 
llegando a ser Uno en tres. El Yo, el Tú y el Él corresponden a la 
multiplicidad, por las tres personas plurales; por el «Nosotros». Es una forma 
de representar la singularidad divina y la pluralidad humana y cósmica que se 
resuelve en conceptos todavía mucho más complejos, y para cuya expresión 


nuestro lenguaje seguiría siendo demasiado precario!1073, p- 77-91], 


La Tradición es, en definitiva, la representación de un centro simbólico 
donde se asienta el principio divino, como representando simbólicamente el 
centro de una circunferencia, cuya circularidad tiene una fuerza centrípeta, 
que irradia toda realidad. Las vías que conducen a la realización de ese 
centro, de ese eje integrativo, representan la Tradición. La Tradición, que es 
de origen divino, implica la existencia de caída, ignorancia y pecado que 
deriva de la existencia de una separación entre el hombre y Dios. Es el 
instrumento necesario para restaurar las vías cortadas precisamente tras la 


caída de la Unidad Primordial, y al mismo tiempo establece un criterio de 
separación entre el ámbito humano y el sagrado para afirmar que lo profano 
también es sagrado, porque nada escapa a éste último principio. Sin embargo 
la existencia de una dualidad entre los dos órdenes es igualmente producto de 
la ignorancia y la caída. En este contexto la Tradición tiene la función de 
rectificar y reconducir por los cauces normales, de restaurar las vías entre lo 
divino y lo humano con el objetivo de restaurar la unidad primigenia. 


LA SOCIEDAD TRADICIONAL 


El modelo de sociedad tradicional que propone De Giorgio no difiere 
significativamente de los propuestos por Guénon o Evola, y toma como base 
fundamental la sociedad de castas. Al igual que los autores mencionados, De 
Giorgio considera que la obra de subversión no es  constatable 
cronológicamente a partir de una fecha concreta, sino los orígenes de las 
sucesivas caídas que nos han conducido a la época actual vienen de fechas 
tan antiguas como imprecisas. La acción de la Anti-Tradición ha erosionado 
desde tiempos inmemoriales la unidad ideal y primigenia de los primeros 
tiempos. Ante la situación que ha degenerado hasta llegar a la nivelación 
democrática, tal y como la concibe el pensador italiano, en la cual han 
desaparecido todos los preceptos jerárquicos y ordenadores de la sociedad en 
función de la naturaleza de los individuos, la única solución que puede 
imponerse ante estas condiciones viene del interior. En este sentido De 
Giorgio reivindica la acción interior, dirigida por la intelectualidad en su 
pureza original, convenientemente purgada de todo sentimentalismo o 
devaneo místico. Volver a la normalidad o la vigencia de la norma tradicional 
implica la repartición orgánica de las tareas y el esfuerzo en función de las 
distintas categorías de hombres existentes. Sin embargo la nivelación 
democrática no impide la existencia de categorías dentro de las sociedades 
modernas, como todos sabemos, pero estas no responden a un criterio de 
Verdad, ni muchísimo menos a la conexión y reflejo con un orden divino más 
alto, sino en función de elementos puramente materiales. 

La concepción de la sociedad tradicional que mantiene De Giorgio es 
muy similar a la de Guénon al privilegiar la función contemplativa sobre las 
restantes, y otorgar al sacerdocio una función de primer nivel en una misión 


puramente espiritual, apartada de toda actividad y privados de cualquier 
influencia del mundo profano. Sus acciones se circunscriben a todo el 
conjunto, a todos los elementos que componen la comunidad orgánica 
tradicional, y a nivel material sus acciones son aparentemente imperceptibles, 
de ahí que sean concebidos como «la casta de los invisibles», cuyas acciones 
de orden sagrado viven en una comunión permanente con el espíritu divino, 
pero al mismo tiempo también deben fundamentar su vida en la pureza y el 
sacrificio. Son los guardianes de la Tradición, lo que implica un poder 
trascendental, pero al mismo tiempo también una notable fragilidad, puesto 
que si ellos caen, si se dejan arrastrar por placeres o formas de vida 
materiales, con ellos caerá el conjunto de la sociedad y orden 
tradicionallC1073, p. 109-123] 


Reconoce que en los orígenes la función espiritual y la temporal, al igual 
que Guénon y Evola, representaban una sola realidad, en una síntesis 
superior. Pese a que contemplación y acción son dos categorías que podemos 
entender como autónomas, que no independientes, necesitan retroalimentarse 
mutuamente, siempre tomando el principio contemplativo como el que ejerce 
la primacía y reviste de sacralidad a la acción, y es necesario que así sea 
como parte de la integración de la posibilidad humana. No obstante, si la 
escala de poder descendiese un peldaño, y se produjese la inversión entre 
contemplación y acción, el resultado es el que contemplamos a día de hoy, el 
embrutecimiento, la desvirilización y el triunfo de los estados inferiores. De 
modo que no sería sino la ruptura de esa unidad inicial la que precipitaría 
hacia las sucesivas caídas con el devenir de los tiempos hasta el momento 
presente. De hecho, señala De Giorgio, en los momentos de máxima 
decadencia la casta sacerdotal había conducido a los restos de ésta a una vida 
ascética y solitaria. 

Entre las atribuciones del Sacerdote destaca la idea de la fe y su puesta en 
práctica como la condición necesaria en la disipación de la ignorancia y el 
acceso a la sabiduría, como una puerta o una fase preparatoria para trascender 
las facultades individuales. La fe es como una prueba de fuerza ante la 
incertidumbre y el desconcierto de aquello que no se conoce, como un elegir 
a ciegas que prepara el camino hacia la Verdad revelada. De Giorgio deja 
entrever nuevamente la influencia de las formas y conceptos cristianos en la 
construcción de su discurso tradicional. Lo cual no es óbice para que sus 


planteamientos adquieran un significado de mayor abasto, dentro de unas 
condiciones objetivas y universales. 

El Sacerdote aparece simbólicamente asociado a la idea del Templo, no 
sólo como símbolo de lo sagrado, sino como una especie de baluarte de la 
sociedad tradicional, cuya defensa y potenciación son muy necesarias. El 
Sacerdote ocupa el lugar central de ese templo, en el altar, donde oficia al 
sacrificio. El altar permanece sobreelevado como expresión de la realización 
activa de lo divino, y al mismo tiempo ejerce como barrera con respecto a 
quienes presencia el sacrificio. De modo que sin la casta sacerdotal, que 
ejerce como puente transmisor del conocimiento divino, el Templo 
permanecería abandonado a su suerte, privado de las fuentes del 
conocimiento y la sabiduría capaces de desentrañar el mensaje divino y 
hacerlo llegar a los hombres. Paralelamente también deben mantenerse 
diferenciados los distintos órdenes, a semejanza de la sociedad trifuncional 
del medievo, entre las esferas divina y humana, así como entre lo profano y 
lo sagrado o la fe y el conocimiento. 

De Giorgio acepta este esquema como apto para restaurar el orden 
tradicional en Occidente, donde esa misma casta de Sacerdotes se hallaría en 
la cúspide de la jerarquía social, como guardianes de la moral y para 
mantener la vigencia y ortodoxia del conocimiento de lo sagrado. Y en este 
sentido habla de la necesidad de imponer, a todos los niveles, una ética 
verdaderamente tradicional y que ésta sea defendida a través de métodos 
punitivos. No estamos hablando de medidas punitivas a un nivel ideal, ni del 
castigo en un sentido inmaterial, sino de auténticas medidas de castigo 
impuestas a la sociedad civil. En uno de los pasajes más oscuros de su obra 
De Giorgio nos recuerda más a los pensadores ultracatólicos de la 
contrarrevolución, especialmente a Joseph de Maistre, aceptando incluso la 
tortura física o cualquier otra medida represiva que se precie, para devolver al 
hombre a los límites del álveo tradicional. Cuanto más crudas fuesen las 
torturas tanto más se incrementaría el efecto catártico y purificador, aunque la 
función de quien inflige los tormentos debería encomendarse a una persona 
de espíritu constructivo que enseñe el carácter integralmente subordinado de 
la personalidad humana, analógicamente proporcionada, y que a través del 
castigo buscase la compensación y rectificación en búsqueda del equilibrio 
del que debe gozar la sociedad tradicional. 


Los guerreros.c1973, p. 125-1411 son la otra categoría que, junto a los 
sacerdotes, detentan el poder en la sociedad tradicional. Los guerreros 
detentan la potencia y la virtud que expresan a través de la ascesis del dolor y 
el sufrimiento que desemboca en el sacrificio, en la aceptación de la muerte 
como parte de la gloria y purificación. Dominan toda la actividad humana en 
el mundo contingente y, pese a estar movido por la acción, es consciente de 
la fugacidad de la existencia y también obedece a una disciplina interior que 
dirige sus objetivos cuando actúa materialmente. Si los sacerdotes 
representan la centralidad tradicional, expresión máxima del concepto de 
Silencio, en el caso de los guerreros se encuentran radicados en los Ritmos, y 
desde la esfera de éstos tratan de doblegar todas las pasiones y el desenfreno 
de la carne inherentes al mundo de las Formas. Pero en este contexto, además 
de las clásicas virtudes guerreras debemos agregar también la realización del 
amor, en un sentido dantesco y metafísico, y la devoción desde la idea de una 
virilidad triunfante. 

Aquí también concurre el concepto, bastante popular, conocido como «La 


Grande y pequeña guerra santa»!*V034, p. 160-1741, la guerra que el hombre 
libra en su interior, la que conlleva todo un proceso interno de ascesis y 
purificación, tal y como enunciábamos en el anterior párrafo, y al mismo 
tiempo la consagración de la acción material que conlleva la guerra en un 
ideal más elevado, de conquista metafísica. Es un duro y complejo camino, 
donde el guerrero va adquiriendo conciencia del Ser a través de sucesivas 
transfiguraciones, a través de los Ritmos y las Formas, con su muerte, acaba 
disolviéndose en la omnisciencia de lo Absoluto, en el Silencio, iniciando así 
el ciclo paradisiaco. Pero la guerra tradicional nada tiene que ver con las 
guerras de aniquilación que hemos vivido en tiempos modernos, guerras 
perfeccionadas en la destrucción y muerte del enemigo, guerras democráticas 
en las que cualquier elemento de la comunidad es apto para combatir, aunque 
su función natural, su dharma como diría Evola, no se corresponda con el 
ejercicio de las armas. Las guerras del mundo tradicional son libradas por la 
casta de guerreros, con armas manejadas manualmente, enfrentamientos 
personales, cuerpo a cuerpo, y bajo un estricto código de honor como 
expresión sagrada y noble del acto de matarse y dar muerte. 

El proceso ascético-iniciático del guerrero es siempre indirecto, puesto 
que no concurre solamente el elemento contemplativo, sino que es a través de 


la acción y la autodestrucción material, subordinada a un principio que la 
trasciende, como éste llega a contactar con lo divino. El sacerdote, en cambio, 
vive todo el proceso realizador desde la pura contemplación. De hecho, los 
propios guerreros son consagrados en sus acciones por los sacerdotes, como 
depositarios de los valores sagrados. Volviendo a la analogía simbólico- 
tradicional del Templo, éste aparece, como decíamos, dirigido desde el altar 
por los sacerdotes, mientras que la tercera casta, la de los trabajadores, 
permanecen en el interior del templo, separados de ese altar, y la función de 
los guerreros sería la de proteger los muros exteriores de ese templo. La idea 
se expresa mejor a través del simbolismo geométrico, tan del gusto del propio 
De Giorgio, con círculos concéntricos integrados jerárquicamente. 


LA TRADICIÓN ROMANA COMO SALVACIÓN DE OCCIDENTE 


En la oscuridad y crepúsculo de siglos y siglos de decadencia urge salvar a 
Occidente, restaurar sus vínculos tradicionales y devolver a Roma la gratitud 
por su existencia, puesto que para De Giorgio Roma es el gran baluarte de esa 
Europa decaída, apareciendo de forma intermitente a lo largo de los siglos 
para arrojar algo de luz y esperanza desde su potencia y función universal 
irradiada directamente desde lo divino. 

Roma aparece en el esquema tradicional planteado por De Giorgio como 
testigo y juez de la historia de Occidente, de hecho uno de los puntos 
culminantes de la decadencia de Occidente se plantea en el contexto del 


abandono de la Tradición romana-católicalc1073, p- 169] Ta potencia del 


espíritu de Roma hace que la ciudad eterna aparezca como punto de 
convergencia de la tradición en su doble aspecto temporal y espiritual. 
Nuestro autor apunta dos momentos culminantes en la antigiiedad a través de 
las tres formas de realeza de la República y el Imperio y la constitución de las 
tres castas durante el periodo medieval. Todo el traspaso tradicional sigue una 
dirección desde Oriente con la venida de Eneas y el Cristianismo, con los 
cuales se inician dos ciclos de los que solamente uno se ha cumplido. Este 
ciclo sigue el curso del sol desde el Este al Oeste pasando por el Sur, por 
Italia, bajo el influjo del simbolismo del Jano romano como apertura y 
clausura del ciclo. De hecho el nombre de Roma y su significado 
trascendente yace bajo el símbolo del Jano de los dos rostros, como parte del 


misterio divino de la ciudad, permanecía siempre oculto, como señal de lo 
impredecible de Roma, ejerciendo una influencia protectora invisible, 
imperceptible al enemigo. Es la Roma eterna, centro convergente de las 
tradiciones de Occidente bajo el poder y la potencia de símbolos milenarios. 
De Giorgio llega a decir que quien niega a Roma niega a Dios siendo impuro 
y antitradicional. La gran Restauración Tradicional será una obra Romana, y 
lo será desde la dualidad del poder contemplativo y de acción, desde la 
acción conjunta de la casta de sacerdotes y guerreros, desde la autoridad de 
unos y la potencia de los otros. 


— Fig 9. Jano, el dios romano del tiempo 


Ya hemos comentado, de forma esquemática, algunos de los trazos que 


corresponden al simbolismo de Jano!C1973, P- 181-2131 el cual aparece asociado 
al último tipo de tradición occidental y que se presenta bajo la idea de la no 
dualidad de los dos órdenes, del orden divino y humano, que parten de la 
misma raíz y en una unidad determinada por el doble rostro. Jano representa 
la equivalencia de los contrarios en la unidad esencial e invisible de Dios. 
Supone la intermediación de un término neutro, como si entre esos términos 
opuestos como pueden ser pasado y futuro quedasen neutralizados en un 
eterno presente. Jano representa la guía frente a otros dioses, símbolo de 
fuerzas cósmicas determinadas desde su indeterminación. La simplicidad de 
su templo, su escasa popularidad frente a otros dioses, la profundidad de 
símbolos que se extrae de su función, sobre todo en lo que se refiere a la 
apertura del ciclo anual en el cual representaba la realidad en sus múltiples 


aspectos y apariencias característicos de un estado pre-originario, 
directamente conectado con la Tradición Primordial, en la relación entre la 
tierra, el sol y los astros en la expresión de una universalidad creativa y 
previa a la creación. El secreto de la invencibilidad de Roma y de su secreta 
inmortalidad está precisamente en una tercera faz oculta, como resultado de 
la neutralización de los contrarios resultante de ambos rostros unidos y 
mirando en direcciones opuestas. Los ciclos tradicionales que se contraponen 
desde el este y el oeste para confluir en el sur, donde a través del simbolismo 
de Jano. Esta relación es la misma que se establece entre Eneas y Constantino 
respecto al Cristianismo, en este contexto Roma sería el elemento que 
ejercería de puente y centro unificador entre ambas tradiciones. 

Si Jano representa la unificación y neutralización de los opuestos entre 
oriente y occidente, de la vida y la muerte, del pasado y el devenir en el 
presente eterno de Roma y como centro de la invisibilidad divina, el símbolo 
del Fascio es uno de los más antiguos de la romanidad, expresión fulgurante 
de la verdadera potencia, representa el rigor de la justicia entendida sobre un 
plano jurídico y moral como la equiparación de las exigencias humanas en el 
derecho de Dios. El Fascio aparece como expresión figurada del derecho 
divino, de la universalidad de la justicia de Dios, por ello es depositario de la 


potencia legítimal“!073, p- 195-2151 De ahí resulta el simbolismo de las doce 
varas del Fascio Litorio que representa la universalidad cósmica en el 
recorrido zodiacal del sol. Asimismo hay una relación simbólico-numérica a 
través de las cuatro estaciones que recorren el año, que constan de 12 meses, 
mientras que el número 12 (1+2) suma tres conformando un ternario asociado 
también a la misma fundación de Roma. La idea fundamental que recorre 
tanto el simbolismo del Fascio como de Jano es la idea de el determinismo de 
lo invisible que gobierna el mundo fenomenológico a través de rígidas leyes 
que pueden ser discernidas, y frente a las cuales no pueden plantearse 
obstáculos, puesto que de ello depende la reproducción regular de la 
Tradición, dentro del ámbito de los Ritmos que gobiernan las Formas, 
reintegrándose ambas categorías en el Silencio, como expresión de ese 
ternario al que hacíamos alusión a través del simbolismo del Fascio. 


— Fig 10. Líctor portando un fascio 


Podríamos extendernos en la explicación del sentido simbólico de un 
buen número de elementos inherentes a la idiosincrasia de la Tradición 
romana, aunque la base de los mismos es exactamente idéntica a la que 
podemos extraer de Jano y del Fascio, como símbolos ocultos y, al mismo 
tiempo perennes, de la Tradición Primordial. De Giorgio tenía la esperanza 
de que esa misma Tradición Romana, que tantas veces había arrojado luz 
sobre la oscuridad y el devenir de unos tiempos venidos a menos, como clave 
para el renacimiento tradicional de Occidente, a través de la «Fascistización» 
de Europa y el mundo. Este último término implica romanizar de nuevo 
Europa, y hacerlo a través de una acción global y progresiva, rompiendo con 
todos los prejuicios generados por la modernidad autodestructiva. En un 
contexto de prejuicios humanos, científicos, estéticos o morales donde los 
valores de la tradición, de la ciencia sacra o la reducción del conocimiento a 
los límites del pensamiento humano han arraigado en nuestro suelo. 


franco [reóa: Entre el platonismo 
político y el Tradicionalismo 
evoliano 


BREVE APUNTE BIOGRÁFICO 


Pp oco se conoce en España acerca de la obra y figura de un personaje tan 

controvertido y polémico como Franco Giorgio Freda. Las cuestiones 
biográficas podrían ya de por sí abarcar todo el escrito, pero dado el carácter 
ideológico que se pretende imprimir al mismo haremos una somera 
semblanza biográfica. 

Franco Giorgio Freda nace un 11 de febrero de 1941 en Padua, 
interesándose por la política desde la más temprana juventud, mediante la 
militancia activa, presidiría la sección San Marco del Frente Universitario de 
Acción Nacional en la propia Universidad de Padua, movimiento estudiantil 
universitario vinculado al Movimiento Social Italiano. En 1963 se licencia en 
derecho y, tras abandonar el MSI, lleva a cabo la fundación del Grupo Di Ar, 
cuyo nacimiento estuvo teñido, desde sus mismos inicios, por la polémica, 
por la publicación de un pequeño opúsculo que difundía algunas teorías 
revisionistas sobre la shoah, lo cual ocasionó las quejas del entonces senador 
comunista Umberto Terracini. Esa misma polémica se hizo extensiva al título 
que abría el catálogo de la editorial, que no era otro que el Ensayo sobre la 


desigualdad de las razas humanas!“9B%1 del conde de Gobineau. Mayor 
atención merece, no obstante, el Manifiesto del Gruppo di Ara través de un 
texto breve, claro y contundente se sientan las bases ideológicas del grupo 
editorial, que ya prefiguraban muchos de los elementos que con los años irían 
dando cuerpo y consistencia al discurso Frediano: La inutilidad de la 
partidocracia, la conciencia de hallarse en una fase crepuscular, de fin de 
ciclo, inorganicidad del estado democrático, lógica y consecuencia del 


capitalismo y la cosmovisión burguesa y otros elementos que conformaban el 
discurso «negativo», o de destrucción previo a sentar las nuevas bases de lo 


que Freda llamaría, en la La Disintegrazione del sistemalFRES% la 
construcción del Estado verdadero o popular. Frente a la acción destructiva, y 
como acción complementaria, el Manifiesto apelaba a un estilo de vida, 
integral y orgánico, a una aristocracia de los valores, o del espíritu, como 
diría el propio Nietzsche, una concepción de Europa más allá de las ideas y el 
imaginario de la nación burguesa o la reivindicación de sólidos valores 
tradicionales. 

Un año después, en 1964, este Manifiesto inicial se vería implementado 
en sus propuestas por el llamado Manifiesto de Argos, difundido entre un 
centenar de personas, y que pretendía dar contenido a las propuestas referidas 
anteriormente a través de los elementos de la cultura política con los que se 
identificaba en el inicial Manifiesto Di Arl2l, En este escrito deberíamos 
destacar la presencia de una retórica antiburguesa, que pretende incidir en la 
antítesis, en la contraposición de dos cosmovisiones diametralmente 
opuestas, que bien podríamos definir como la dicotomía entre modernidad y 
antimodernidad, tan recurrente en el discurso de Julius Evola o René Guénon, 
y que, en este caso, toma como referencia a la burguesía, con todos sus 
atributos morales, ideológicos y de vida como la encarnación de esa 
modernidad, como el enemigo a batir, el orden a derrocar. De ahí que la 
necesidad de hacer frente al orden burgués no sea una cuestión que concierna 
a la Destra Nazionale O radical italiana, sino que es necesario tomar 
conciencia de la necesidad de presentar un frente común a las fuerzas 
demónicas e invertidas que representa la burguesía y la dictadura erigida por 
ésta desde hace más de 200 años. Paralelamente hay una reivindicación de los 
valores orgánicos-jerárquicos, trascendentes y los restantes atributos propios 
de la Cosmovisión Tradicional. Franco Freda tenía ya entonces muy claros 
los derroteros que su lucha contra el sistema debía seguir, así como el 
contenido de la doctrina que años después concretaría en sus obras. 
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— Fig 11. Franco Freda durante una reunión del Fronte Nazionale 


Durante los años 60, y especialmente los 70, el grupo editorial Di Ar iría 
ampliando notablemente su catálogo de publicaciones incluyendo a los 
autores más destacados del pensamiento anti-humanista y anti-democrático, 
en un elenco de autores, ensayos y otras temáticas diversas, dentro de la línea 
política y doctrinal trazada con anterioridad, que no ha parado de crecer y 
diversificarse desde hace ya 50 años. En 1971 Freda se vería envuelto en una 
serie de acusaciones por una pretendida participación en los atentados de 
Piazza Fontana, durante los terribles años del plomo, que acabaría 
resolviéndose en la imputación del editor y una larga y tortuosa batalla 
judicial que concluiría satisfactoriamente en 1987, cuando la Corte de 
Casación dictó una sentencia absolutoria que depuraba toda responsabilidad 
de Freda en los atentados terroristas. Previamente, en 1982, nuestro autor 
sería condenado a 15 años de prisión por asociación ilícita en relación al 
Fronte Nazionale. En el año 2000 sería nuevamente condenado a 3 años de 
cárcel. 


FREDA FRENTE A ÉVOLA 


Como señalaba al comienzo, en España conocemos escasamente la obra de 
Franco Freda, no porque sea especialmente prolífica, y al margen de que se 
han traducido muy pocos de sus escritos, excepción hecha de su obra más 


notable y conocida: La Disintegrazione del sistemalFRE*%l recientemente 
publicada en España de nuevo, sino por la gran cantidad de equívocos y 
malinterpretaciones vertidas, desde todos los posicionamientos políticos e 
ideológicos, hacia las ideas y planteamientos de un Freda que es tan 
poliédrico y complejo que podríamos descifrar su obra desde los prismas y 
perspectivas más diversos. 

Los escritos de Freda se encuentran insertos en una serie de trabajos de 
carácter político, o más bien metapolítico, que como los autores de la 
Tradición Perenne, se centran en la lucha contra Occidente, contra el espacio 
político, ideológico y vital de la civilización burguesa en toda su extensión, 
participando, de este modo, en la teoría tradicional de la regresión de las 
castas planteada por Evola en su momento, respecto al carácter descendente e 
involutivo del devenir histórico. De todos modos la obra de Freda es hija de 
su tiempo, y su doctrina se encuentra íntimamente relacionada con las 
coyunturas históricas y las tensiones político-ideológicas de finales de los 
años 60. Debemos situarnos en la época, en los planteamientos de una Destra 
Radicale bajo posicionamientos defensivos, tratando de adoptar posturas 
mediadoras con la derecha democristiana, mientras que organizaciones como 
Ordine Nuovo propone una revolución nacional, adoptando posturas cada vez 
más radicales en la lucha contra el orden burgués y capitalista. En esa misma 
época el propio Freda también saca sus propias conclusiones de la lectura de 


la obra evoliana, especialmente de Cabalgar el tigrelEVO61 hecho que 
tendría importantes consecuencias en la configuración final de su doctrina. 
Pese a ello, en los años precedentes Franco Freda ya había comenzado a 
experimentar una toma de conciencia, había articulado su propio discurso en 
base a un nuevo estilo de vida, una nueva forma de Ser y a tratar de 
sincretizar, si se puede decir así, concepciones y experiencias, a priori, 
antitéticas y de signo opuesto, desde el nacionalsocialismo, pasando por el 
comunismo chino o concepciones guevarianas, todos estos elementos 
sintetizados bajo un estilo sobrio, ascético y disciplinado que tenía como 
conclusión la destrucción del orden imperante, de la modernidad, 
representada por la dictadura burguesa, sobre cuyas cenizas debía renacer una 


nueva concepción del hombre y del Estado, una concepción orgánica y total 
de la misma vida. 

Cabalgar el tigre se convierte en un libro de cabecera y referencia 
fundamental, al que considera la expresión de una Weltanschaaung 
tradicional opuesta totalmente al pensamiento moderno racionalista, de corte 
intelectual y humanístico. Muy en la línea de Nietzsche, Evola plantea, en 
efecto, a través de sus últimas obras desarrolladas después de 1945, ya desde 


el breve opúsculo de OrientacionesttVO%] una serie de directrices, 
orientaciones y premisas destinadas a una serie de hombres cualificados, a 
una élite, destinada a volver a restaurar los vínculos entre los «dos mundos», 
entre el mundo del Ser y el devenir. Estos aspectos nos aparecen más 
claramente reflejados en Cabalgar el tigre cuyo título refleja ese dicho 
extremo-oriental que implica una metáfora del mundo moderno, representado 
por el tigre, mientras que el hombre actual, o más concretamente el 
diferenciado, tiene como misión tratar de cabalgarlo, para mantenerlo en su 
lugar, evitando que descienda dentro de un proceso de disgregación y caos en 
la vía hacia la disolución final, el caos y lo informe. Freda pretende acelerar 
las últimas fases del ciclo actual, bajo la idea de que, acelerando la 
destrucción y desintegración última del mundo burgués mediante una 
participación en sentido negativo, para retirarse después a una especie de 
retaguardia y centrarse en los valores. 

Hay otro elemento que prevalece en la lectura del texto evoliano, en la 
visión de Freda, es la idea de la inexistencia de élites cualificadas en el 
ámbito socio-político, un fenómeno derivado de los tiempos de subversión y 
la socavación de todo vínculo superior a causa de la destrucción del Estado 
orgánico y jerárquico. En este sentido no podemos obviar la existencia del 
Fascismo y el Nacionalsocialismo, que si bien no representan ese mismo 
sentido involutivo, y en los cuales hay aspectos rectificadores, en el sentido 
tradicional, acaban derivando, en algunos aspectos, en formas de cesarismo y 


bonapartismo totalitario exasperadas!EVO53, P- 73-831 con la participación de 
elementos naturalistas y demónicos. En el esquema Frediano se habla de 
Estado popular, se asumen criterios organizativos que podrían interpretarse 
como derivados del cuarto estado, en la medida que son tomados 
directamente del comunismo, pero que son más coyunturales y fruto de la 
contingencia, en ningún caso desde el convencimiento ideológico. 


No se trata de recuperar formas residuales de la sociedad burguesa de 
antaño, del orden y la moralidad burguesas, en Los hombres y las 


ruinas!EVO531. Evola plantea proceder genealógicamentel2%l, en un gesto muy 
nietzscheano, y revalorizar términos como reacción o contrarrevolución, 
haciéndolos partícipes de la idea de vuelta a los orígenes, de dotarlos de un 
contenido positivo y constructivo, al margen del carácter puramente 
defensivo y mistificador que adquiere bajo las visiones de la sociedad 
burguesa. Para Freda el sentido descendente de la política, su desacralización 
y vulgarización de la misma se acentúan en los tiempos presentes, frente a 
esta situación el hombre diferenciado y orgánico debe atenerse al pathos de la 
distancia, desde una postura aristocrática y la conciencia de pertenecer a otra 
raza del espíritu, alejado de los circuitos de la política presente. No obstante, 
el propio Freda sí propone en su modelo de teoría y praxis participar 


activamente en el sistema para facilitar su desintegración finallPRES5, p. 1955] 
Si bien es cierto que a nivel interior, espiritual, hay que mantener una 
distancia respecto a las acciones que se llevan a cabo desde el ámbito 
político, también es cierto que los valores inherentes al Kshatriya implican 
compromiso activo, y la distancia respecto a todo lo que acontece, respecto a 
las estructuras modernas en su totalidad, también podría interpretarse como 
una postura partidaria de la anarquía total. Pero Evola no niega absolutamente 
la participación en la política de aquellos que sienten el pathos del activismo 
político, pero siempre que tengan la seguridad de permanecer incorruptos. 
Freda concluye su relectura sobre Evola señalando que Cabalgar el tigre es 
una obra de referencia válida tanto entre los ambientes de la Destra 
Nazionale como en aquellos comunistas, tanto a la hora de establecer medios 
para hallar soluciones como por ser un elemento de discusión. Aquí se 
manifiesta el pragmatismo de Freda, y la superioridad de la práctica, de los 
actos frente a la teoría. Al final son las coyunturas históricas las que definen 
tácticas y planteamientos, que muchas veces llegando a ser antinatura, pueden 
ser los correctos. 

Las concepciones antropológicas y filosóficas en las que se asientan los 
presupuestos ideológicos de Freda le sirven para articular un discurso 
totalmente metafísico y metapolítico. Podemos hablar de dos referentes 
fundamentales, uno ya lo hemos mencionado, es Julius Evola, mientras que el 
otro es un referente nos remite a la Antigiiedad clásica, a Platón, y más 


concretamente al platonismo político. Hay una línea de continuidad entre 
Platón y Evola, no en vano Evola sirvió, de alguna manera, como filtro de 
muchos postulados del platonismo político, que no identificándolos con el 
pensador ateniense, nos remite a un conglomerado de ideas y pensamientos 
que formarían parte del acervo ideológico de la Tradición. En ese sentido hay 
que tomar como referencia una serie de valores tales como la jerarquía, el 
honor, la fidelidad etc, que aunque se presenten bajo formas aparente, y 
efectivamente, subversivas, puedan ser tomadas como referencia. De ahí que 
cuando hablábamos de la admiración de Freda por ciertos aspectos del 
comunismo chino,21! nada tienen que ver con aspectos doctrinales, sino más 
bien con un estilo, en lo que es una apertura nihilista que trasciende los 
habituales límites de los círculos y cenáculos del neofascismo. 

La referencia es, en todo momento, la fundación de una Comunidad 
fundada en una especie de jerarquía ontológica, bajo la idea del «deber ser», 
de la autodisciplina, el sentido cualitativo y orgánico de la existencia como 
encarnación de la verdadera política. También es concebir la vida como 
tensión, como un permanente acto de creación, siempre idéntico a sí mismo, 
reflejo de lo eterno e inmutable, en una paradoja entre acción y 
contemplación, la síntesis de ambos. Pero los atributos fundamentales del 
platonismo político que vemos reflejado en la obra de Freda se definen por 
dos elementos: la idea de la desprivatización de la actividad humana como 
tal, y con ella la abolición de la propiedad privada, lo que supone reorganizar 
a quienes en el ámbito burgués se define bajo el abstracto concepto de 
sociedad bajo otros parámetros. La sociedad burguesa ignora todo sentido de 
jerarquía verdadera, la división de funciones no responde a principios 
naturales, sino que es un criterio material, y más concretamente económico, 
el que sirve para establecer la división de funciones de la misma. En ese 
sentido el platonismo político defendido por Freda busca «despertar» el 
sentido de las jerarquías naturales, lo cual tiene que ver con una concepción 
que va mucho más allá del ámbito demo-burgués y capitalista. Debemos 
diferenciar por un lado, la existencia de elementos que nos remiten a un plano 
material y organizativo de lo que significa la verdadera transformación, la 
cual se concibe en un plano puramente político. Esa transformación requiere 
de una toma de conciencia de la situación alienada bajo el sistema capitalista 
y burgués, para tomar después como referencia un paradigma organizativo, 


político e ideológico no moderno, bajo un modelo de Estado que es el 
fundamento de la Comunidad Política y, al mismo tiempo, haciendo uso de 
unos arquetipos inmutables y universales que son parte del legado 
tradicional!PRES9, p. 29-34] 


El platonismo entiende una idea del mundo intrínsecamente política, 
además en su sentido etimológico, en referencia a la polis, erigida en torno a 
la idea de Kosmos, principio que significa Orden, un principio de simetría 
entre las distintas partes, que funcionan de forma jerárquica y orgánica, como 
partes de un todo atemporal, frente al cual toda pretendida realización en el 
ámbito de la historia, de las ciencias experimentales o cualquier otro campo 
del saber humano no son sino imperfectas. El esquema que Platón reprodujo 
en sus concepciones políticas no es muy diferente de las propuestas de la 
metapolítica evoliana, no en vano éste último, Julius Evola, es heredero de 
esas mismas ideas y, de hecho, ejerció de filtro necesario entre esas corrientes 
neoplatónicas y los ambientes neofascistas en la configuración de un modelo 
de Estado Tradicional y alternativo al burgués. 

Si Evola hablaba de cuatro castas fundamentales, los detentadores del 
poder espiritual (brahamanes), los guerreros (kshatriyas), los mercaderes 
(vaisya) y los productores o trabajadores manuales (sudras), Platón nos 
presenta un modelo en su República donde los filósofos ejercían el poder 
merced a la razón, aunque la ontología platónica tomaba como referencia la 
sobreordenación de la racionalidad y la atemporalidad, entendiendo 
racionalidad no desde la perspectiva del «saber» moderno, de sus 
abstracciones intelectuales y cuantitativas, sino desde una postura totalmente 
contraria, al servicio de la sabiduría y la virtud, siempre subordinada al 
almalPLA97, p. 278-279], 


De hecho, la racionalidad en Platón era el instrumento fundamental sobre 
la que se arman los elementos fundamentales del Ser, desde donde se funda la 
centralidad y la idea de justicia. Al mismo tiempo nos aparece el Mito, 
configurado en base a arquetipos universales y eternos, que permite la 
cohesión de la Comunidad política mediante la repetición del acto originario 
a través de una tensión permanente que mantiene vivos y fuertes los lazos 
comunitarios, y que no es más que la narración del acto originario, de un 
principio ideal objetivo en el tiempo y el espacio. Es aquello que Spengler 
concebía como la idea sin palabras, una especie de aserto que actúa desde lo 


más profundo del Ser que define un acto fundacional, de creación, a través 
del cual el demiurgo impone orden en la materia caótica e informe..22l En las 
corrientes tradicionalistas se nos habla de una etapa de dominio de lo informe 
y lo caótico, estadios pre-formales anteriores al Principio, a la era Primordial 
de perfecto equilibrio. El mito sirve también al propósito de integración de 
esa Comunidad Política, parte integrante de lo humano, en lo suprahumano. 
Este principio significa que el integrante de la Comunidad experimenta y 
vive el acto de lo Trascendente continuamente. Al frente de esa Comunidad 
el filósofo es una especie de médico, que actúa conforme a lo que es, y no a 
lo que sabe, puesto que él se ha realizado a sí mismo a través de la 
contemplación de las ideas. En este contexto hay que entender el reclamo de 
Freda a romper con las categorías de pensamiento de la sociedad burguesa, a 
las antítesis falsas y mistificadoras impuestas por la burguesía y su mundo 
exclusivamente materialista, de ahí la necesidad de desproletarizarse y 
desaburguesarse. Romper con la dicotomía entre burgués y proletario 
implica a su vez una ruptura de nivel, un auténtico cambio ontológico, de la 
sustancia interior, que implica esa despersonalización y objetivación de las 
condiciones de existencia que la Comunidad ideada por Freda reclama. En el 
contexto de la Comunidad ese hombre diferenciado y orgánico debe 
reconocerse en los modelos eternos que se agotan en la acción, actuar desde 
la rectitud y la pureza interior, que debe ser el reflejo de esos modelos 
siempre vigentes. Se trata de la íntima conexión entre Saber y Ser cuyo nexo 
es capaz de crear las relaciones y vínculos irresolubles entre las personas y la 
Comunidad. La Comunidad es el único horizonte trascendental, fuera del cual 
la vida no es posible, de ahí que en la descripción de la misma, de las 
cuestiones organizativas más elementales, la participación de lo comunitario, 
encarnado por el Estado verdadero, pueda llegar a aparecer «invasivo», 
recuérdese el apartado dedicado a la educación de la Comunidad Popular, 
sobre todo para nosotros que, como desconocedores absolutos de los vínculos 
comunitarios, hemos asimilado el concepto de libertad burguesa, que 
realmente se traduce en un individualismo economicista sobre el plano 


material más burdolFRES9, p.35-39]| 


No en vano una de las principales amenazas para la Comunidad platónica 
era la emergencia de los intereses particulares, que podían actuar como 
elementos disolutivos. Por esta misma razón el propio Freda había 


establecido en su ensayo sobre Platón que el fin de la Comunidad no era 
producir el bienestar y prosperidad material de sus integrantes, sino la 
«eudamonia», la felicidad, para la cual debía asegurarse la máxima unidad 


posible en el seno del cuerpo políticolPL49, p-98ss] Esta felicidad debía 
reflejarse a través de un estilo de vida y pensamiento, más allá de la 
formulación de las normas y las leyes escritas, éstas debían ser el reflejo de 
quienes las redactaban y aplicaban, fieles a la idea del bien y la justicia, 
creadoras por sí mismas, intrínsecamente, de quien las aplica, fundadas en el 
conocimiento de la jerarquía del bien, desde la objetividad y totalmente 
despersonalizada, sin el concurso de los intereses particulares. De modo que 
las acciones del gobernante deben ser un reflejo de la pureza y la luz interior, 
reflejo de transparencia y eternidad. La Verdad, el Bien y lo Bello 
convertidos en Nomos, en Ley, de la cual emana toda la esencia de su 
constitución política. 


DESTRUIR EL SISTEMA CAPITALISTA 


Puede parecer que el sentido de la Comunidad Política que concibe Freda a la 
luz de los textos platónicos pueda parecer utópico, no traducible a una praxis 
política. Pero el modelo político de Freda está ontológicamente fundado, y 
que como decíamos con anterioridad no bebe solamente de las fuentes del 
platonismo político y la relectura de los textos evolianos posteriores a 1945, 
en especial Cabalgar el tigre, sino que la propia experiencia política de 
Franco Freda jugó un importante papel en la redacción de su famoso 
opúsculo La Disintegrazione del Sistema: El bienio rojo de los años 1968- 
1969, durante este periodo fue cuando Freda llegó a configurar su modelo 
antropológico, huyendo de fanatismos ideológicos, negó las tradicionales 
categorías políticas de izquierda y derecha, tomando como obstáculo a 
doblegar al homo economicus, derribando la concepción antropológica del 
capitalismo liberal y burgués. Lejos de las absurdas etiquetas ideadas por 
periodistas y pseudo-intelectuales del sistema, como un pretendido «nazi- 
maoísmo», Freda se dedicó a recoger aquellos elementos que más convenían 
a la lucha contra el sistema dentro de un gran frente anticapitalista, de modo 
que tanto le valía la concepción del «hombre espartano» de la Destra, como 
la figura del guerrillero cheguevarista o el modelo encarnado por los 


integrantes de las Brigadas Rojas, desde la autodisciplina, el autocontrol o 
cualquier otro elemento similar, y en connivencia con los valores inherentes a 
la Comunidad Popular.!22! Dentro del modelo del formulado por Freda se 
refleja otra idea fundamental, y es que éste se refiere, una y otra vez, al 
burgués, da a entender que es el ethos burgués, su forma de ver la vida, de 
entender el mundo, su forma de ser, es la que realmente dota de contenido a 
las estructuras materiales y organizativas de su mundo. Dentro de la línea del 
platonismo político propugnado, Freda sostiene que las Cosmovisiones, 
caracteres y personalidades son capaces de encarnar modelos políticos que 
supongan la degeneración y decadencia del hombre, o bien todo lo contrario, 
y en referencia a su modelo de Comunidad Popular, aquellos que cultivan la 
virtud. 


— Fig 12. Escena del asesinato de Aldo Moro el 16 de marzo de 1978 a manos de las Brigadas 
Rojas 


Evidentemente, el hecho de tomar como referencia movimientos o 
acciones de la extrema izquierda no implica afinidad ideológica, sino que su 
validez está en la medida en la que sirva a los intereses de ese frente 
anticapitalista. Tampoco podemos obviar la influencia que hechos como el 
mayo del 68 francés, con las revueltas estudiantiles que pusieron en jaque al 


gobierno de De Gaulle. "Todas estas protestas universitarias llegaron poco 
después a Italia, concretamente a Trento y Turín. Asimismo durante esa 
época la Primavera de Praga también marcó un importante punto de ruptura, 
no ya en el modelo occidental y capitalista, sino también en el modelo 
soviético, tambaleando los cimientos del mundo concebido en Yalta en 1945. 
Se produjo una especie de reacción en cadena en la que se pusieron en 
evidencia las pretendidas bondades de la sociedad de bienestar y consumo 
burguesa o las propias críticas hacia el modelo burgués parecían operar un 
cambio interior de gran abasto, una especie de toma de conciencia global 
sobre la falsedad de los grandes paradigmas enfrentados durante la Guerra 


Fría. Una antítesis que solamente es aparente!" V034 p-421-434] y así lo veía ya 
el propio Freda, y es que la producción y el consumo eran los elementos 
dominantes en ambos sistemas, en ambos casos los dueños del capital, del 
poder económico, son los que detentan el poder político. Mientas que en el 
capitalismo la función del Estado es promover y estimular el crecimiento de 
la riqueza, y con éste la satisfacción de condiciones materiales y vegetativas 
de existencia, en el caso del Estado soviético hallamos la propiedad en manos 
de una estructura fuertemente tecnocrática y burocratizada que define unas 
pretendidas relaciones de igualdad que son totalmente abstractas. En ambos 
sistemas se parten de las mismas premisas, de los mismos elementos y 
condicionamientos materiales, planificados sobre la base de la economía y su 
relación con el destino del hombre, todo ello en una especie de dialéctica 
invertida y demónica que niega la trascendencia y la participación del espíritu 
en los asuntos humanos. 

Bajo una dialéctica fundamentalmente negativa, Freda creyó ver como el 
desenlace final de todos estos acontecimientos podían llegar a desembocar, o 
bien en una vía comunista y libertaria, que sería la vía no deseada, y 
representada por el modelo de sociedad multicultural, que precisamente es la 
que el propio capitalismo globalizado lleva ya unas décadas imponiéndonos, 
y que, muy probablemente, haría imposible la aplicación del modelo de 
Estado y Comunidad propuesto en el modelo Frediano, dado que se estaría 
produciendo una mutación de aquellos elementos más originarios y propios, 
en este caso del pueblo italiano, y de los restantes de Europa. El Platonismo 
político de Freda toma aquí como elemento basilar la homogeneidad, la 
defensa de la identidad nacional como forma de diferenciación, como parte 


fundamental de esa identificación de la Comunidad con el Orden Cósmico. 
1241 Es evidente que la extrema izquierda revolucionaria de aquellos días de 
finales de la década de los 60 ha venido a menos, han claudicado esas 
actitudes revolucionarias, aburguesándose, adquiriendo los mismos caracteres 
contractualistas, reformistas y liberales de las restantes formaciones políticas 
del sistema. 

Frente a esa vía del Comunismo libertario tendríamos la Comunidad 
Jerárquica y Orgánica que propone Freda, que al margen de las cuestiones 
mencionadas con anterioridad, y en alusión al platonismo político, suponen 
una reordenación radical de las relaciones entre el hombre y el Estado, el cual 
adquiere un sentido totalmente metapolítico y metahistórico. El hombre, por 
su parte, integrado en el orden cósmico, detentará la potencia como el 
resultado de la síntesis de la autodisciplina y la ascesis, que merced a la 
integración en el orden jerárquico del cosmos, le otorgará su lugar en la 
jerarquía de los seres, practicando el cultivo de la virtud en función del rango. 
De modo que el resultado implicará un enriquecimiento de la vida humana, a 
través de la idea de diferenciación, virtud y disciplina interior, redundando en 
la variedad de las tipologías humanas. 

Ninguno de estos objetivos puede ser posible si antes no se destruye la 
sociedad burguesa, su sistema de clases, su propiedad privada y la posesión 
de los medios de producción, todos estos elementos que son garantes de la 
continuidad y perpetuación de la dictadura burguesa en el tiempo y el 
espacio. Solamente a través de la despersonalización y la objetivación de las 
condiciones de vida, de la eliminación de todo interés particularista y la 
instauración de rangos político-ontológicos, sería posible llegar a la 
consumación del Estado Verdadero según el principio de justicia platónico. 

Existe un elemento realmente notable dentro de los posicionamientos de 
Franco Freda, y pese a que se tratase de cuestiones, evidentemente, tácticas, 
puesto que como se ha señalado con anterioridad, no existe adhesión alguna 
por parte de Freda hacia el comunismo, es tratar de conciliar el pensamiento 
evoliano, con la doctrina de la regresión de las castas y las denominadas 
fuerzas de la subversión mundial, identificadas con el bloque soviético y el 
cuarto estado, la casta que se encuentra en la base inferior de la pirámide 
jerárquica y expresión de la regresión máxima del poder en el sistema de 
castas. Sería como una especie de enfrentamiento entre distintas partes de la 


subversión, una subversión de la subversión o negación de la negación. Dos 
realidades que aparecen frente a la Tradición, como lo deforme, en el caso del 
capitalismo burgués, y lo informe en el del Comunismo libertario. No 
olvidemos, que Freda buscaba la desintegración total del sistema, su 
hundimiento, empleando sus propias contradicciones, sus antítesis, o incluso 
la exacerbación de sus formas de vida para generar el caos y desórdenes 
previos a la creación de un nuevo orden. En este sentido la estrategia, la 
táctica y el pragmatismo se imponen en las acciones contra el mundo 
moderno y burgués. 

La Disintegrazione del sistema es la obra que trata de sintetizar todas las 
ideas descritas, quizás no sea una obra original, especialmente en lo que 
respecta a cuestiones doctrinales, ya que las ideas planteadas ya fueron 
formuladas con anterioridad por otros autores. También está claro que la 
estrategia está dictada por las coyunturas históricas del momento y carece de 
la independencia que la capacite para proponer otro tipo de actuaciones más 
acordes con el plano Tradicional. Sin embargo, el contenido de la praxis y la 
acción política prevalece en toda su amplitud, puesto que los modelos son 
eternos e inmutables, producto de algo que permanece inalterable, al margen 
de las categorías espacio-temporales, y que es el reflejo de la perfección 
originaria del Ser humano. 
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Autor de obras como Introducción al tradicionalismo de Julius Evola y 
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Notas 


[1] El «hacedor de puentes» o la autoridad real que en los comienzos habría 
las vías entre el mundo físico-natural y el sobrenatural. Expresión de la 


unidad del principio regio y sacral según la ortodoxia tradicional. 'EV034 p. 36- 
47] 


[2] En el absolutismo está el germen del nacionalismo moderno y una 


tendencia centralizadora del poder de signo totalmente antifeudal. (EVO34, p- 
376ss] 


[3] «Es necesaria toda la potencia y el vigor de una nueva Edad Media. Es 
necesario un cambio radical y profundo, una rebelión de barbárica pureza, 


sea interior como exterior.» 1EVO34, p.356-372] [EVO28, p.24] 


[4] Maquiavelo es el símbolo de la era moderna donde el poder no requiere 
de consagración ni de la participación de potencias y fuerzas suprahumanas. 


Ahora prevalece la astucia y el pragmatismo, el poder por el poder. (EV034, p- 
380] 


[5] Este término tiene muy variadas acepciones, aunque en este caso se 
refiere a la ley natural que corresponde a cada hombre en la sociedad de 


castas y que le condiciona en su forma de ser y actuar. 1EV034, p.130-143]| 
[SCHS7, p.7] 


[6] «Sui limiti del bolcevismo culturale»!EV 088, p. 84-96] 


[7] Evola hace alusión indirectamente al «neolenguaje», tan de uso común 
hoy día en los mass media y en instancias «políticamente correctas». Por otro 
lado, las lenguas modernas adolecen de la organicidad y tridimensionalidad 


de las lenguas antiguas y han sufrido mutaciones. !EVO68b, p.44-59] 


[8] «Schieramenti dell'antibolcevismo positivo»!EVOS8, p.99-111] 


[9] La disolución de la Personalidad y la destrucción de estructuras 
jerárquicas y orgánicas, no solo en el plano de lo personal, sino en el del Yo 
tradicional, es uno de los procesos más característicos del mundo moderno. 
Desde Nietzsche, pasando por Heidegger, los existencialistas y cualquier 


manifestación de la cultura moderna. !EVO61, p.121ss] 


[10] Este tema entraña una gran complejidad en la medida que muchos 
atributos del estado soviético, eran atribuidos al fascismo y 
nacionalsocialismo, especialmente al segundo, en lo que Evola calificaba 


como «excesos naturalistas y colectivistas». lEV037b1 


[11] En Las Veladas de San Petersburgo de Joseph de MaistrelMA11] aparece 
durante la conversación de los tres personajes de la obra donde se refieren al 
terremoto de Lisboa de 1755. Se produce un debate en relación al desastre 
natural, el cual se interpreta como un castigo divino, y la muerte de niños, los 
cuales son en teoría inocentes y libres de pecado. La conclusión es la 
contraria, el hombre es culpable porque el pecado es inherente a la condición 
humana y se transmite de padres a hijos desde el mismo origen de la 
humanidad. 


[12] En realidad Evola no se adscribía al orden brahmánico, caracterizado 


por un punto de vista puramente contemplativo!VON00, p. 15-351 En su 
autobiografía se refiere a sí mismo como un khsatriya «...inclinado hacia la 
acción y la afirmación, guerrero en sentido amplio, opuesto al religioso- 


sacerdotal o contemplativo del brahmána».!EV 072, p-14-15] 


[13] En Más allá del fascismol*Y970l se someten a revisión crítica muchos 
aspectos del fascismo y el nacionalsocialismo que Evola desaprobaba desde 
la visión tradicionalista. El nacionalismo defendido por los fascismos, desde 
su base netamente popular, con el concurso de las masas, además de ser un 
elemento burgués, tenía connotaciones naturalistas y demónicas. 


[14] Véase Julius Evola e la sua Germania secretalBONO01, p. 137-154] ¡n 
interesante artículo que pone en común las ideas de Julius Evola con algunos 
autores poco conocidos de la Revolución Conservadora alemana. 


[15] Artículo escrito en mayo de 1934 en Zaragoza para el semanario 
«España Sindicalista», que no llegó a publicarse. 


[16] «El Estado Liberal —el Estado sin fe, encogido de hombros— escribió 
en el frontispicio de su templo tres bellas palabras: Libertad, Igualdad, 
Fraternidad. Pero bajo su signo no florece ninguna de las tres.» (El Fascio, 
núm. 1, 16 de marzo de 1933) 


[17] Evola señala: «La esencia del liberalismo es el individualismo. El 
fundamento de su error es el de confundir el concepto de persona con el de 
individuo, y el reivindicar para éste, de manera incondicionada y sobre una 
base igualitaria, valores que eventualmente, sólo a la primera y sub 


conditione, pueden serle atribuidos.»!EVOS3, P- 451 


[18] Véase también FE, núm.1, 7 de diciembre de 1933. El apartado VIII, 
«Lo espiritual». 


[19] Con respecto al Manifiesto del Gruppo Di Ar destaca el siguiente 
fragmento: «Nosotros estamos: contra los partidos políticos. De los actuales 
partidos políticos aparecen sólo posiciones políticas crepusculares, que 
pueden constituir el soporte para el éxito de grupos oligárquicos, ajenos a 
nuestra manera general de ser. Nosotros somos antidemocráticos: sobre los 
fetiches de la democracia capitalista y bolchevique recae la responsabilidad 
de la caída de los valores políticos y el trauma moral que ha desintegrado a 


los individuos, los ha apartado de la vida orgánica del Estado... .»'FRES5, p. 70- 
71] 


[20] Proceder genealógicamente implica ir a la raíz etimológica de las 
palabras, y rescatar sus significados originarios. 'NIE87, p. 3555] 


[D1] INGRAVALLE F., 2010: «Un comunismo “dorico”» en La 
disintegrazione del sistemal"RES5, p. 143-161] 


[22] Oswald Spengler dice el siguiente fragmento: «Pero si aquí ha de 
echarse el fundamento perdurable de un gran futuro sobre el que las 
próximas generaciones podrán edificar, entonces no será posible lograrlo sin 
la continuidad efectiva de antiguas tradiciones. Lo que de nuestros padres 
llevamos en la sangre —ideas sin palabras— es lo único que promete tener 


persistencia en el futuro. »|9PE33, p-14] 


[23] Citando a Freda textualmente: «...Nosotros vivimos hoy en el mundo de 
los otros, rodeados por los otros, de estos dignos representantes de la época 
burguesa, bajo el dominio de la más escuálida y degradante de las 


dictaduras: aquella burguesa, aquella de los mercaderes. ..» |FRE65, p.22-23] 


[24] En este sentido, el propio Evola reproduce un esquema, a través de su 
«racismo espiritual», en el que la homogeneidad a todos los niveles es vital 
para mantener un sentido de unidad orgánica y pertenencia común. Freda, 
que fue juzgado en 1993 y declarada ilegal su formación política, el Frente 
Nazionale, declaraba ante la fiscalía pública al ser acusado de racismo: «...la 
raza no es el color de la piel, la raza no son los caracteres somáticos, existe 
también una jerarquía en la raza y la doctrina de la raza. El elemento 


espiritual, el elemento del alma es subordinado a aquel somático, a aquel 


corpóreo. . .»LERE0S, p.65] 
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